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Tạng Thư Phật Học 
TỰA 


Tập sách nây chúng tôi trích dịch từ hai tác phẩm của Đức Đạt- 
lại Lat-ma 14 Tenzin Gyatso. Tác phẩm thứ nhất là Tzzra In 
Tibet, ân bản năm 1977 của Nhà xuất bản Snow Lion, Ithaca, 
NewYork, USA. Bản thứ hai là Kindness, Clarify and Insight, 
ấn bản lần thứ 14 năm 1998, cũng của Nhà xuất bản Snow Lion, 
Ithaca, NewYork, USA. Trong cuốn Tamra In Tibet, chúng tôi 
chỉ dịch phần đầu, còn phần thứ hai là Chân ngôn đạo thứ đệ (t: 
ngagrim chenmo) của ngài Tông-khách-ba chúng tôi thấy Đức 
Đạt-lại Lat-ma 14 đã phân tích khá kỹ nội dung cốt tuỷ Mật 
tông trong phân I của tập sách nây, nên chúng tôi không đưa 
vào. Thay vì vậy, chúng tôi chọn dịch một sô bài trong cuốn 
Kindness, Clariiy and Insighi để giúp người đọc hiểu rõ hơn 
những nội dung nặng về giáo lý trong chương Ï; đồng thời có thể 
hỗ trợ cho những ai có cơ duyên hành trì sâu vào pháp môn vốn 
rất khó và nhiều ân mật, và vì vậy, đã thu hút khá đông những 
hành giả mong nếm được hương vị giải thoát. 


Về phần chú thích, chúng tôi cố găng cung cấp thêm những kiến 
thức cân thiết để đi sâu vào giáo lý pháp môn nây. Chúng tôi đã 
sử dụng những tư liệu vốn có rất hạn chế. Một số từ Bách khoa 
Phật học Toàn thư, Phật quang Tự điển bản điện tử, và phần lớn 
là trong Từ điển Phật học-Đạo Uyển 2006. Những chú thích có 
đánh dấu (*) kèm theo là của tác giả trong nguyên bản Anh ngữ. 
Chắc chắn sẽ có nhiều thiếu sót. Xin chân thành được đón nhận 
những chỉ giáo của bậc thức giả để việc nghiên cứu và hành trì 
của mọi người cũng như của chúng tôi có được nhiều lợi lạc. 

Xin nguyện hồi hướng công đức nầy cho toàn pháp giới. 


Nguyện rằng mọi người đều hưởng được những điều tốt lành khi 
thực hành theo chánh pháp. 
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Tạng Thư Phật Học 
1. Phương pháp tu tập Mật tông 


Rất cần thiết phải thông đạt ý nghĩa kinh điển để không vướng 
vào suy luận. Ý nghĩa của mỗi bộ kinh chỉ được dành cho một 
căn cơ nào đó lĩnh hội, và ý nghĩa cực kỳ vi tế của kinh, đương 
cơ ấy phải thấu triệt. Điều nầy rất khó, và đôi khi có nguy cơ 
hiểu nhằm. Cũng vậy, có rất nhiều kinh sách Hiển giáo cũng 
như Mật giáo không trình bày chỉ như lời giáo huấn, mà chỉ 
trình bày cái thấy như một phân của việc tu đạo. Một số kinh 
khác cần được phân tích nhiều điểm trọng yếu, nhưng vốn rất 
khó, cho dù những kinh ấy được đem ra nghiên cứu, đều được 
nhận thức rõ ràng đó là những điều quan trọng. Nói chung, 
nhiều người biết cách thực hành nhưng không có nỗ lực trong 
công phu tu tập. Do vậy, sự viên chứng Mật tông, không thê dựa 
trên các hình thái như thế được 


Ngài Tông-khách-ba' thấy rằng nếu vô số kinh điển ấy 





! Tông-khách-ba Z# t# [H; T: tsong-kha-pa; 1357-1419; 

Lạt-ma Tây Tạng, nhà cải cách lừng danh của Phật giáo tại đây. Sư sáng lập 
tông phái Cách-lỗ (t: gelugpa), với một trong những giáo pháp quan trọng 
nhât của Phật giáo Tây Tạng. Sư sinh ra trong lúc các Tạng kinh tại Tây 
Tạng đã soạn Xong nhưng Sư chủ trương soát xét lại toàn bộ kinh điển và 
tổng kết thành quả của mình trong hai tác phẩm chính: Bồ-đề đạo thứ đệ (t: 
lamrim chenmo) và Chân ngôn đạo thứ đệ (t: ngagrim chenmo). Sư là người 
xây dựng nhiêu tháp quan trọng tại Tây Tạng như Drepung, Sera và 
Ganden. 

Sư sinh tại Amdo, Đông Bắc Tây Tạng và lúc còn nhỏ, Sư đã đi vào con 
đường tu học. Năm ba tuổi, Sư thụ giới Cư sĩ với Cát-mã-ba (: karmapa) 
thứ 4, La-bồi Đa-kiệt (t: rolpe dorje; 1340-1383). Sư học với nhiêu vị đạo sư 
khác nhau và nghe nhiêu khai thị của hai tông phái Tát-ca (t: sakyapa) và 
Cam-đan (t: kadampa). Khả năng luận giảng xuất sắc của Tông-khách-ba 
biểu lộ trong 18 tác phẩm và các {ác phầm này đã trở thành kinh sách giáo 
khoa cho các thế hệ sau. Sư cho răng, một tỉ-khưu cần phải nghiên cứu năm 
ngành học (Ngũ minh) và muốn thê, vị này cần biết lắng nghe các lời khai 
thị, biết tự mình suy xét phân biệt và biết thực hiện chúng thông qua thiền 
định. Trong năm ngành đó thì về triết học, Sư khuyên học Trung quán và 
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được tập hợp lại, an định ý nghĩa để không vướng vào suy luận 
và đưa ra cho hành giả theo đó tu tập, thì sẽ giúp ích cho TẤt 
nhiều TREƯỜI vốn đã bị chi phối bởi tình trạng tệ hại nầy. Được 
hấp dẫn bởi những luận giải siêu việt Mật tông Ấn Độ và Tây 
Tạng như của Long Thụ (Nãgãrjuna) và Bồ-đốn (Bu-tön; Bu- 
ston),' con người đây trí huệ tâm linh, nên Ngài Tông-khách-ba 


ngành Nhân minh (s: hetuvidyä), về thiền định nên nghiên giáo pháp của 
kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa và A-tì-đạt-ma (s: abhidharma), về một đời sống 
chân chính nên dựa vào Luật tạng (s, p: vinaya). Ngoài các công hạnh trên, 
Sư còn hoàn tất bốn công trình lớn được kể là: tu chỉnh một bức tượng quan 
trọng của Di-lặc, kiên trì giữ Luật tạng, thành lập lễ nguyên đán Mon-lam 
và xây nhiêu tháp. 

' Bổ-đồn (Bu-tön; Bu-ston): Zñlff. Tên Tây Tạng: Bu-ston rin-chen grub 
hoặc Bu-ston kha-che. Cũng gọi Bố Đốn Nhân Khâm Trát Ba hoặc Bồ Đốn 
Bảo Thành. Là vị tăng học giả thuộc phái Tát-ca (Sakya-pa) của Phật giáo 
Tây Tạng, lúc đầu theo ngài Ni Mã (Ni-ma rgyal-mtshan dpal-bzan-po) xuât 
gia học Hiển giáo, sau lại theo vị cao tăng của phái Đồ Phổ (Khro-phu) tên 
là Dưỡng Kiệt Ba (Yan-rtse-ba Rin-chen sen-ge) tu tập Mật giáo. Sau sư 
đến trụ trì chùa Hạ Lộ (Sha-la) gần Tây Ca Kết (Gshi-ga-tse), làm cho tông 
phong phát triển mạnh, người đời gọi tông phong của sư kà phái Hạ Lộ, có 
ảnh hưởng rất lớn đối với các phái ở đời sau. Sư viết cuốn Thiện Thệ Giáo 
Pháp Sử (Bde-gség bstan-pahi chos-hbyun) năm 1322, thường được gọi là 
Bồ Đốn Phật Giáo Sử) và chính nhờ tác phẩm này mà sư nôi tiếng. Tác 
phẩm này tuy phần nhiều mang tính truyền thuyết, nhưng không vì thế mà 
mất giá trị sử liệu của nó, trái lại, nó cũng là bộ sách trọng yếu giúp cho việc 
nghiên cứu để hiểu rõ lịch sử của Tây Tạng thời cổ. Sư lại sưu tập những 
Thánh điển Phật giáo và các bản chú thích những Thánh điển ấy được viết 
tại Ấn Độ, rồi đến các bản dịch Tây Tạng của các bộ luận thư v.v..., các bản 
in tạng kinh Tây Tạng cũ ở chùa Nại Đường, sau đó, sư sửa chữa rồi thêm 
những kinh điển mới được dịch vào, tất cả khoảng 1000 bộ, sư chia làm hai 
loại lớn là: Cam Châu Nhĩ và Đan Châu Nhĩ, rồi sư biên soạn mục lục của 
hai bộ này. Ngoài ra còn có Bồ Đốn Toàn Thư (Tạng: Bu-ston gsun-hbum) 
gồm 206 bộ và Tông Khách Ba Toàn Thư (Tạng:Tson-kha-pa) đêu là những 
tư liệu trọng yếu của văn hiến Phật giáo bằng tiếng Tây Tạng. [xem 
Obermiller: Hisfory oƒ Buddhism by Bu-ston, 1931-1932; G.N. Roerich: The 
Blue Annais, 1949-1953]. 
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đã có được sự khích lệ tập hợp những luận giải nầy và điều 
chỉnh những sai lầm thiếu sót còn tôn tại trong những luận giải 
trước đó của các Lạt-ma. 


Bộ tập thành về Mật tông sẽ không giống như Bộ tập 
thành về 7rưng luận hoặc về giáo lý tu đạo trong kinh Bát-nhã 
ba-la-mật-đa.! Đề tài Mật tông không thể được trình bày như sự 
trao đôi hàng hoá [hay sự tương tác giáo nghĩa] mà để được thực 
hành một cách cân mật. Nếu không, thay vì sự hỗ trợ, nó sẽ trở 
nên nguy hại cho nhiều người do nhằm lẫn. Chăng hạn, có 
người không có khả năng tu tập Bốn Mật pháp tantra” nói 





Ứng; Prajñaparamira; e: The Perfection of WIsdom Sutras. 
sS: Tantra; cũng được gọi theo, âm Hán Việt là Đát-đặc-la (†H 3? §Ê), 

nguyên. nghĩa “tâm lưới dệt, “môi liên hệ”, “sự nôi tiêp”, “liên tục thông 
nhât thê”, đôi lúc được dịch là Nghĩ qui. Một danh từ trừu tượng, khó dịch 
nên phần lớn các ngôn ngữ trên thế giới (Anh, Pháp, Đức) đều không có từ 
tương ưng. Trong Phật giáo Tây Tạng, 7an-rra chỉ tât cả các kinh sách về 
nhiều ngành khác nhau (Tan-ira y học, Tan-fra thiên văn...), nhưng trong 
nghĩa hẹp Tan-fra chỉ tất cả các sách vở nói về phép tu thiền định của Kim 
cương thừa và cũng được dùng để chỉ những phép tu thiền định này. Phép 
tu luyện 7øn-rra có tính chất kinh nghiệm cá nhân, và thường dựa trên ba 
khái niệm: Nhân, Đạo, Quả. Nhân chính là hành giả, Đạo là con đường, 
phương pháp tu luyện, nhăm thanh lọc con người và Quả là tình trạng mà 
hành giả chứng ngộ. Ba giai đoạn này được Tøn-íra chỉ bày trong vô sô 
phương tiện khác nhau. Người ta cho răng khi Phật Thích-ca thê hiện Phật 
quả qua dạng Pháp thân (s: đharmakaya) thì Ngài đã hành trì 7an-fra. Vì 
vậy cũng có người xem đức Phật là người sáng lập 7an-rra. Truyền thông 
Tây Tạng chia Tan-tra làm bốn loại để tương ưng với căn cơ của từng 
người: 

1. Tác tan-tra (s: kriyä-tantra): Tan-tra hành động (tác), nghi lễ. Người tu 

tập 'Tan-tra này có kết đàn trường, cúng dường, đọc chú, bắt ấn nhưng chưa 

quán tưởng, tu tập thiền định; 

2. Hành tan-fra (s: caryä-tantra): Tan-tra tu luyện, qua hành động hằng ngày, 

dành cho những người tu tập nhưng không cần hiểu rõ lí {ột cùng; 

3. Du-già tan-fra (s: yoga-tantra): Tan-tra luyện tâm (thiên định); 

4. Vô thượng đu-già fan-fra (s: anuttarayoga-tantra): phương pháp tu luyện 
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chung và Vô fhượng Du-già tanrra nói riêng chỉ vì muốn hành 
trì Mật tông. Một số khác, mặc dù có niềm tin, nhưng không có 
nhãn quan chính xác về Phật pháp như chính kiến, tu tập và đạo 
đức. Những người khác thì biết rất rõ những điều này, nhưng 
nguyện lực không kiên trì, tín tâm không bền vững, tâm nguyện 
không mạnh mẽ. Không có chính kiến và tâm nguyện không 
mạnh mẽ, thì tu tập Mật tông không thể được. 


Ở Ấn Độ, các vị chân sư (guzw)' chỉ truyền dạy Mật pháp 





tột cùng, thành Phật trong kiếp này, với thân này. 

Sự khác nhau giữa bôn câp này xuât phát từ căn cơ của hành giả và tính hiệu 
quả của các phép tu. Các tác phâm quan trọng của Vô thượng du-già tan-tra 
là Bí mát tập hội tan-tra (s: guhyasamäja-tantra), Hô kim cương tan-tra (S: 
hevajra-tantra) và Thời luân tan-tra (s: kalacakra-tantra). 

Những phép Tan-tra này xem tâm thanh tịnh là gôc của mọi phép tu. N goài 
ra, Tan-tra xem việc vượt qua tính nhị nguyên đề đạt nhất thể là một nguyên 
lí quan trọng. Tính nhị nguyên có khi được Tan-tra diễn tả bằng nguyên lí 
nam tính (s: upaya; khía cạnh Phương tiện) và nữ (s: prajña; Trí huệ), vì 
vậy tại phương Tây không ít người hiểu lầm, cho răng tu tập Tan-tra là 
thuần tuý An hệ với tính dục nam nữ. 

' Đạo sư ÄŠ Bi: S: guru; T: lama; cũng có khi được dịch theo âm Hán Việt 
là Cổ-lỗ, nghĩa là Sư phụ, VỊ thầy dạy đạo. Theo một ý nghĩa riêng biệt — 
như trong trường hợp của các vị Ma-ha Tất-đạt — thì người ta dịch chữ øuru 
là Chân sư (Š ƒ), nếu hiểu Chân sư ở đây đồng nghĩa với một vị thầy có 
đầy đủ những khả năng, thích hợp cho những môn đệ khác nhau, có thê nói 
là tuỳ cơ ứng biến, tuỳ bệnh cho thuốc. 

Là vị thầy dạy Đạo. Truyền thống của Ấn Độ giáo phân biệt các vị Đạo sư: 

1. Cha mẹ, `. 

2. Đạo sư giúp tìm ra con đường đạo, tiên đên giải thoát; 

3. Đạo sư vũ trụ (s: avatara), là bậc giác ngộ, là hiện thân của sự Giác ngộ, 
của Chân như. : 
Guru (Đạo sư ) khác với A-xà-lê là các vị A-xà-lê tu tập trong khuôn khô 
của một tu viện, giới luật tingh nghiêm và giảng dạy kinh luận. Danh từ Đạo 
sư (Guru) thì bao trùm hơn, vị này có thể, nhưng không nhất thiết phải 
giảng dạy trong một ngôi chùa hoặc thiền viện và đặc biệt trong các hệ 
thông Tan-tra của các vị Ma-ha Tất-đạt (s: mahãsiddha), Đạo sư dùng để chỉ 
những người có đầy đủ các phương tiện giáo hoá chúng sinh. 
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cho một vài người mà họ biết là nghiệp lực và tâm nguyện 
người ấy đã chín muôi. Vị chân sư truyền trực tiếp bí pháp cho 
học trò, và khi môn đệ tận lực thực hành mật pháp mà họ được 
giao, thì sự cảm ứng giữa kinh nghiệm tâm linh và nội chứng sẽ 
phát sinh. Chỉ như thế thì giáo pháp của Đắng Tối thắng mới 
được thâm nhận sâu hơn và chúng sinh mới có được lợi lạc. Tuy 
nhiên, nơi Tây Tạng xứ tuyết thì những yếu tổ nây thiếu sót trầm 
trọng. Mật tông được phô biến rộng rãi, người ta tìm đến nó vì 
sự nôi tiếng mà không cần tìm hiểu xem họ có khả năng tu tập 
pháp nây hay không. 


Một con người khôn ngoan, cho dù khi mong muốn điều 
tốt nhất, là người biết khảo sát phương thức tối ưu để khế hợp 
với nó. Người Tây Tạng cũng mong muốn điều tốt nhất và họ 
thừa nhận rằng họ có khả năng thực hành trọn vẹn. Như kết quả 
đã thấy, Mật tông trở nên nồi tiếng ở Tây Tạng, nhưng cách tu 
tập không giống như bí pháp chân chính của Ân Độ, nên chúng 
ta không thể nào đạt được công phu tuyệt kỹ của Mật tông như 
đã được giải thích trong các pháp famra; dấu ấn sâu sắc của 
pháp tu Mật tông chưa được hiển bày. Như câu nói truyền miệng 
của người Tây Tạng: “Người Ấn Độ một kẻ tu thì 100 người 
thành thánh; người Tây Tạng 100 người tu cũng chăng thành 
tựu được một.” 


Chăng hay ho gì khi bắt đầu tu tập với nhiêu tác phẩm 
luận giải khác nhau, rôi bảo nhau răng: “Cuốn nầy rất hay; cuôn 
kia có vẻ được, rồi cầm cái nầy, nắm cái kia, và chăng thành 
tựu được điều gì cả. Nếu các bạn không phát xuất từ lòng tham 
mà nhắm vào sự khế hợp với nguyện lực, thì bạn sẽ trực nhận 
được tiềm năng cảm ứng và trở thành một hành giả. Nếu thành 
công, năng lực hay dấu ấn sâu sắc của mật pháp nây sẽ phát sinh. 


Riêng trong thời đại ngày nay, Mật tông đã trở thành đề tài được 
quan tâm, nhưng chỉ như là đôi tượng hiệu kỳ. Tuỳ theo quan 
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niệm của người tu tập, nó sẽ trở thành một thứ để giải trí và đến 
mức chăng biết điểm nào là có ích hay nguy hại. Nhiều mật 
pháp đã được phổ biến, nhiều người giảng thuyết về /ara, 
nhiều kinh sách được phiên dịch. Ngay dù Mật tông chỉ được 
thành tựu trong ân mật, mà nhiều sách đã xuất bản lại là một mớ 
hỗn tạp của thật và giả. 


Tôi nghĩ sẽ rất tốt nêu có nhiều phương tiện và hoàn cảnh 
thích hợp để điều chỉnh những quan niệm sai lầm. Nói chung, 
dịch một tác phâm về Mật tông đang bán trong hiệu sách thì 
chăng hợp lý chút nào, nhưng trong thời điểm và trong tình thế 
này, khi không làm trong sáng những ý tưởng sai lạc, càng sai 
lầm nghiêm trọng hơn là tham gia vào việc dịch thuật. Nhiều 
hiểu lâm được gán cho Mật tông đã được đồn đoán TỘng rãi, và 
như thế, tôi nghĩ răng dịch hay phố biến một tác phẩm giá trị về 
Mật tông có thể sẽ giúp cho sự thanh tây những sai lầm trùng 
điệp ấy. Đây là lý do để tôi luận giải về tác phẩm của Ngài 
Tông-khách-ba. 

Nếu Mật tông chỉ được thực hành rộng rãi và được dùng 
cho mục đích thương mại, thì tai hoạ sẽ xảy ra ngay với những 
ai thực hành như vậy, ngay cả bị mắt mạng, và tâm trạng bất an 
sẽ xảy ra trong kinh nghiệm tâm linh và trong liên tục thống 
nhất thể (confinmuum) của tâm thức. Với những sách ở dạng khác 
thì không tạo nên những sai lầm nghiêm trọng, nhưng với các 
tác phẩm Mật tông thì sẽ phạm sai lầm nghiêm trọng khi chú 
giải hoặc dịch thuật. Lại nữa, nếu mắc phải những sai lầm khi lộ 
bày ra những ấn mật cho những ai chưa đủ cơ duyên chín muỗi 
thì thật là nguy hiểm, thay vì giúp ích thì hoá ra tai hại. Có nhiều 
chuyện kể về những người bắt đầu viết những chuyên luận về 
Mật tông nhưng không thể nào an hưởng trọn vẹn đời sống của 
mình, và có người thì bị gãy đỗ những dự án của mình khi viết 
một tác phâm về Mật tông. 
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Những hành giả đã tu tập các giai vị trong Hiển giáo và mong 
muốn nhanh chóng đạt được cảnh giới phước huệ trang nghiêm 
của chư Phật thì nên đi vào Mật thừa? để có thể dễ dàng nhận 
được sự chứng ngộ Phật quả. Tuy vậy, bạn không nên tìm cầu 
quả vị Phật cho riêng mình, và không nên đến với Man-tra thừa' 
để thấy mình khác thường. Với một sự hướng dẫn tâm linh như 
là bậc thủ hộ, bạn cần phải tu tập theo lỗi phổ thông, theo lối 
công phu dành cho những căn cơ bậc hạ và trung-nhận ra khổ 
đau và phát tâm thoát khỏi vòng sinh tử luân hồi. Rồi bạn phải 
tu tập lòng từ bi, nghĩa là không thể nào chịu đựng được cảnh 
khổ đau nơi người khác mà bó tay khuất phục. Con người muốn 
có hạnh phúc nhưng lại bị tước đi hạnh phúc; họ không muốn 
khổ đau nhưng bị hành hạ bởi khổ đau. Bạn phải phát khởi lòng 
từ bi rộng lớn từ nhiều quỹ đạo của con tim bạn đến cho mọi 
loài chúng sinh đang trôi lăn trong ba cõi-Dục giới, Sắc giới và 
Vô sắc giới. Bạn phải có một tâm nguyện rộng lớn cứu vớt mọi 
chúng sinh thoát khỏi khô đau và cảnh giới của họ. 


Nhờ năng lực đã được tích tập trong vô số kiếp trước, có 
người đã có được thiện tâm từ khi còn nhỏ; họ có được lòng từ 
bi vô hạn đối với những côn trùng đang có nguy cơ bị huỷ diệt 
và đối với loài người đang lâm vào cảnh tang thương: họ đã có ý 
thức sâu sắc về lòng từ bi. Những người như thế nên tu tập Mật 
thừa để có thể nhanh chóng đạt Phật quả. 


Không phải ai cũng có thể tu tập Tzzra, pháp nầy chỉ dành 
cho những người đã thực hành thiện căn trong nhiều đời trước, 
những người ngay khi còn nhỏ đã có tư tưởng mạnh mẽ thích 
cứu g1úp mọi người, và dành cho những ai đã có căn lành mong 
cầu sự dẫn đạo tu tập tâm linh. Thông qua những chỉ thị ẩn mật 





3e: Secret Mantra vehicle; còn gọi là Bí mật thừa, Tan-tra thừa, Kim cương 
thừa, Man-tra thừa. 
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của bậc đạo sư, các môn đệ nên đem hết. nỗ lực thực hành qua 
hằng năm tháng để phát triển thiện tâm này đến mức ngày càng 
cao hơn. Cuối cùng, cho dù khi đang đi, đứng, nằm, ngồi; họ 
vẫn có một tâm nguyện dõng mãnh, mong làm được bắt cứ việc 
gì để giúp cho mọi người. Họ có ước nguyện mạnh mẽ được 
đem đến sự giúp ích to lớn cho mọi người một cách ngẫu nhiên, 
không tính toán, như Đức Phật đã làm. Những người như thế 
nên tu tập Mật thừa để nhanh chóng đạt được Phật quả. 


Nếu bạn chỉ mong cầu đầy đủ thực phẩm, y phục nhất thời 
cho mình và cho người khác, chỉ tìm cầu mục đích tạm thời 
trong đời nây, như thoát khỏi bệnh tật, được giàu có sung túc 
hay danh vọng hoặc nhiều tiền; chắc chắn đó là những phương 
tiện để đạt được sự giàu có nhất thời, thoát khỏi bệnh tật đau ốm 
nhất thời. Và để đạt được danh vọng nhất thời, bạn phải trở nên 
tham lam và dối trá, có khi lương thiện và khi khác lại luống dối; 
có khi hung hăng và có khi lại hiền từ. Đây là những phương 
tiện nhất thời, và ngày nay nhiều người đang trôi theo dòng chảy 
này. Nếu đó là dự định của bạn, thì khỏi cần phải đọc Chân 
ngôn đạo thứ đệ' của Ngài Tông-khách-ba. 


Còn nếu ngược lại, bạn không công nhận mô thức này của 
những bậc đàn anh trên đời là đủ, nếu bạn xem những hành vi 
trên là điên rồ nhu nhược, nếu bạn thấy rằng họ không thể nào 
giúp cho thế hệ tương lai tiến xa hơn, và nêu bạn nhận ra rằng 
dù bạn giàu có đến bao nhiêu trong đời này thì vẫn khó được 


' Xuất phát từ Bồ-đề đạo thứ đệ tuỳ phá lông trang nghiêm của Đạt-bảo 
Cáp-giải (duags-po lha-rJje hoặc gampopa), ngài Tông-khách-ba tổng kết 
thành hai tác phẩm chính: Bồ-đề đạo thứ đệ luận (t: lamrim chenmo) và 
Chân ngôn đạo thứ đệ luận (t: ngagrim chenmo). Có nghĩa là một bài luận 
về Mật giáo. Những bộ sách này rât được ưa chuộng vì vậy được biên soạn 
và phô biến rộng rãi trong tất cả các tông phái Phật giáo Tây Tạng. 
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tâm bình an, và nêu bạn là người mong câu sự bình an tâm thức 
cho bạn và cho những người khác, thì rât quan trọng cân phải 
phát tâm. 


Có nhiều lời giáo huấn về mục tiêu này, nhưng chúng ta thấy 
chỉ có Đức Phật dạy một cách mạnh mẽ rằng chúng ta phải yêu 
thương mọi người hơn chính mình và chúng ta nên phát khởi 
lòng từ bi vô hạn, đưa chúng sinh ra khỏi vòng khổ đau và thoát 
khỏi nguyên nhân gây khổ đau. Mọi lời dạy trong các hệ thống 
giáo lý trên thế gian đều dạy phương pháp đem đến sự bình an 
thuần tịnh cho tâm thức và chùi sạch những vết tích thô trược từ 
dòng tương tục của vọng tâm. Bằng trực tiếp hay gián tiếp, họ 
phát huy sáng tạo qua thiện tâm và lòng bi mẫn, nhưng trong đó 
dường như chỉ có món quà của Đức Phật, qua vô sô giáo lý, 
kinh điển và chính kiến là có ý nghĩa chuyền hoá tâm thức đến 
mức thuần thiện. Tôi không thể nói đạo Phật là tốt vì tôi là một 
Phật tử. Tôi nghĩ rằng nếu ai chiêm nghiệm một cách sâu sắc thì 
họ sẽ thấy đúng như vậy, nhưng dù đạo Phật là tốt nhất, cũng 
không có nghĩa mọi người phải nên là Phật tử. Không cần phải 
có cùng khuynh hướng và sở thích giống nhau. Mọi người lẽ ra 
đều siêu tuyệt, nhưng vì không phải ai cũng có khả năng thực 
hành tốt nhất nên mỗi người cần phải quán sát con đường mình 
chọn sao cho phù hợp với khuynh hướng, sở thích và năng lực 
của riêng mình. 

Nói chân thực, nếu là Phật tử, thì hãy là hành giả của 7Tamra 
thừa, và mọi người nên thực hành pháp Vô thượng du-già tantra 
(anuffarayoga-ranira), vì đầy là pháp cao tột nhất. Thế nên Kim 
Cương Trì chỉ truyền dạy duy nhất pháp Vô thượng du-già 





ˆ Vajradhara (s); Kim Cương Trì ® Ñl #, một tên gọi khác của ngài Phổ 
Hiển. Trong Kim cương thừa, danh hiệu Phổ Hiển là chỉ cho Bản sơ Phật 
(s: ãdi-buddha), biểu hiện của Pháp thân (s: dharmakãya). Ở đây Ngài Phổ 
Hiền được vẽ với màu xanh đậm, tượng trung cho tính Không. Tranh tượng 


www.fangthuphathoc.com bã 


Tạng Thư Phật Học 


tantra. Ngài thực lòng truyền dạy pháp nầy nếu ai có năng lực 
hành trì. Còn đối với những ai không thích hợp với Vô thượng 
du-già tantra thì ngài truyền pháp Du-già tantra (yoga-fanra). 
Những ai không thích hợp với Du-già tantra thì ngài truyền pháp 
Hành tantra (carya-fanfra) Những ai không thích hợp với pháp 
Hành tantra thì ngài truyền pháp Tác tantra &riyã-amra). Những 
ai không thích hợp với pháp Tác tantra thì ngài truyền dạy kinh 
luận, trong đó ngay tên gọi “Mật tông” cũng không được đề cập 
đền. 

Trong số kinh ngài truyền dạy, kinh Bái-nhã ba-la-mậr-ấa làm 
phát sinh tư tưởng Trung quán.' và đỗi với những người không 
phù hợp tư tưởng nây, ngài dạy những kinh trình bày tư tưởng 
Duy thức.? Ngài đưa ra Độc giác thừa để có thể giúp cho nhiều 
căn cơ tu tập, lại nữa, để được giúp ích nhiều hơn, ngài còn đề ra 
Thanh văn thừa, trong đó gồm phát nguyện tu tập dành cho 





cũng vẽ Ngài hợp nhất (Yab- Yum) với nữ thần sắc trắng, tượng trưng cho 
sự nhất thê. Trong phép Đại thủ ấn (s: mahãmudrã), thân của ngài Phô Hiền 
là Báo thân (s: sambhosgakaya) và đóng vai trò trung tâm. 

1 Trung quán tông Fh ÑÑ 58; hay Trung luận tông (FR ñâ 5R); S: mãdhyami- 
ka; Một trường phái Đại thừa, được Long Thụ (s: nagarjuna) và Thánh 
Thiên (aryadeva) thành lập. Tông này có ảnh hưởng lớn tại Án Độ, Trung 
Quốc, Tây Tạng, Nhật Bản và Việt Nam. Đại diện xuất sắc của phái này, 
bên cạnh hai vị sáng lập, là Phật Hộ (tk. 5), Thanh Biện (tk. 6), Nguyệt 
Xứng (tk. 8), Tịch Hộ (tk. 8) và Liên Hoa Giới (tk. 8). Những Đại Luận 
sư này có ảnh hưởng rất lớn trong việc phát triển đạo Phật tại Tây Tạng. 
Trung quán tông đóng vai trò trung tâm trong Phật giáo Tây Tạng, kề từ thế 
kỉ thứ 8. Điều đó có lẽ xuất phát từ hoạt động của luận sư Tịch Hộ (3# Bề; 
Sãntaraksita) và môn đệ là Liên Hoa Giới ( š# #Ÿ; Kamalaýfla). Thời đó, 
hai vị này đại diện cho tông Trung quán-Duy thức (yogäcara- svãtantrika- 
mãdhyamika), đưa những quan điểm Duy thức vào giáo lí của Long Thụ. 
Tương truyền Liên Hoa Giới tham dự một cuộc tranh luận với Thiền tông tô 
chức tại Tây Tạng. Trong cuộc tranh luận đó Liên Hoa Giới thắng và sau đó 
nhà vua Tây Tạng tuyên bồ lây Trung quán tông làm giáo pháp chính thống, 
? Duy thức IẾ ãÄ; S: vijñãptimatratã; E: mind only. Còn gọi Duy tâm HỆ 2È 

; §: CItamatra; f: sems tsam; 
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hàng tỷ-khưu, tỷ-khưu mi, sa-di, sa-di ni và dành cho hàng cư sĩ. 
Trong hàng cư sĩ, sự phát nguyện tu tập thấp nhất gồm giữ gìn 
toàn bộ năm giới hoặc bốn hoặc ba hoặc hai hoặc chỉ giữ một 
giới, hoặc ngay cả chỉ quy y; để nhiều người có thể thực hành 
theo cách này. 


Để khế hợp với những khuynh hướng, sở thích của những 
người không thê thực hành pháp môn vi diệu nhất, Đức Phật đề 
ra vô số hình thức tu tập cho lớp sơ cơ từ phát nguyện quy y 
của hàng cư sĩ hành trì Vô thượng du-glà tantra của Kim cương 
thừa. Với cái nhìn xuất phát từ vô số luận lý rộng lớn và sâu 
thắm, đạo Phật có hầu hết mọi phương pháp và kỹ thuật để 
chuyên hoá tâm thức đến chỗ chí thiện. 


Để thâm nhập vào chỗ sâu mầu của Mật thừa, hành giả phải 
biệt đên yêu tính của Kim cương thừa,' và vì lý do nây, Ngài 





' Kim cương thừa £ Ñll 5E; S: vajrayana; Một trường phái Phật giáo xuất 
hiện trong khoảng thế kỉ thứ 5,6 tại Bắc Án Độ. Kim cương thừa bắt nguồn 
từ Đại thừa (s: mahãyãna) và được truyền qua Tây Tạng, Trung Quốc, Nhật 
Bản (riêng bộ Vô thượng du-già không được truyện sang Trung Quốc và 
Nhật). Xuất phát từ Phật giáo Đại thừa, nhưng trường phái này lấy thêm 
những phương pháp tu học huyền bí, có tính chât bí truyền. Thường thường 
các phái này được hướng dẫn bằng một vị Đạo sư, kinh sách của họ trình 
bày nhiều phép tu được gọi là Tan-tra. Kim cương thừa hay sử dụng Man- 
tra và có ảnh hưởng mạnh nhất tại Tây Tạng. Vì hay sử dụng Man-tra, Phật 
giáo Tây Tạng cũng gọi Kim cương thừa là Chân ngôn thừa G: 
mantrayäna). Giáo pháp của Kim cương thừa mang tính chât Mật giáo, bao 
gôm các yêu tố của phép Du-già và các tôn giáo thiên nhiên của Ấn Độ trộn 
lẫn với tư tưởng Phật giáo. Quan trọng nhất là ảnh hưởng từ Tây Bắc Ấn Độ 
với nhiều biểu tượng về Cực quang (s: abhãsvara, ánh sáng rực rỡ) cũng như 
ảnh hưởng của Bắc Ấn về việc tôn thờ giới tính. 

Trong thời gian đầu, giáo pháp này chỉ được khẩu truyền, và đến giữa thế kỉ 
thứ 6 và thứ 10 mới được hệ thống hoá và kết tập hoàn chỉnh. Các tác phẩm 
quan trọng nhât của Kim cương thừa là Bí mật tập hội (S: 
guhyasamajatantra) và Thời luân tan-tra (s: kalacakratantra) cũng được 
trước tác trong thời gian này. Các kinh sách quan trọng nhât của Kim cương 
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Tông-khách-ba giảng giải về tiến trình các giai đoạn tu tập. 
Trong 18 cuốn bao gồm toàn bộ tác phẩm của ngài, cuốn Bồ-đề 
đạo thứ quảng luận (The Great ExposiHon oƒ the Stage 0ƒ the 
Path Common to the Vehicles) và Chân ngôn đạo thứ đệ (The 
Great Exposition øƒ Secret Manra) là quan trọng nhất. Nhiều 
tác phẩm của ngài là những đề tài chọn lọc về Mật tông giai 
đoạn phát tâm, giai đoạn thành tựu, pháp quán đỉnh, thành tựu 
những công hạnh đặc biệt - nhưng tác phẩm trình bày có trình 
tự mô thức tinh yếu của bốn loại tantra chính là Chân ngôn đạo 
thứ đệ. 


Khi luận giải nầy được giảng giải bằng khâu quyết, thính 
chúng sẽ biết được khởi nguyên của bốn loại tantra-chẳng hạn, 
Đức Bồ-tát Đại bi đối với Tác tantra, Đức Phật Tỳ-lô-giá-na' đối 


thừa gồm trong các Tan-tra cũng như các bài ca của các vị Tất- đạt (S: 
siddha), là các bài diễn tả kinh nghiệm của phép tu Đại thủ ấn (: 
mahamudra). 

Lúc Kim cương thừa truyền qua Tây Tạng thì cũng là lúc giáo pháp này đã 
có một chỗ đứng vững chắc trong Phật giáo nói chung. Muốn lĩnh hội Kim 
cương thừa, hành giả phải có một kiến giải sâu xa về giáo pháp của bộ kinh 
Bát nhã ba-la-mật-đa, giáo pháp theo cách luận giải của Long Thụ @s: 
Nagãrjuna) và Vô Trước (s: Asanga). Vì vậy Bát-nhã ba-la-mật-đa cũng 
được gọi là 'Nhân thừa' 5E và Kim cương thừa được gọi là “Quả thừa' ( 
®S 3). Trong Kim Cương thừa, có một yêu tô quan trọng khác là vai trò của 
một vị Đạo sư, vị này truyền pháp quán đỉnh và truyền lực, hướng dẫn đệ tử 
thiền quán, chú tâm vào một nghĩ quĩ (s: sãdhana) nhất định. Trong các 
phép này, sử dụng Man-tra, quán Man-đa-la và và thực hành Thủ ân là 
những phương tiện quan trọng. Trong Kim cương thừa, Kim cương chử (s: 
vajra; t: dorje) biêu hiện sự giác ngộ, đạt được sự nhât thê của vũ trụ, vượt 
lên mọi nhị nguyên thông thường. 


' Tì-lô-giá-na S: mahãvairocana hoặc vairocana. Còn được dịch là Đại Nhật 
Phật X H ##. Đức Phật Đại Nhật được diễn tả với Thủ ấn tối thượng bỗ- 
đề. N gón trỏ của tay phải được các ngón tay trái bao quanh, biểu hiện sự 
tuyệt đôi trong tương đôi, nhât thê trong vạn vật. Hai con thú hộ vệ Ngài là 
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với Hành tantra, Sarvavid đối với Du-già tantra, Cha-krasam-va- 
ra (samvara), Bí mật tập hội (GuhyasamaJa), hay BhaIvara trong 
mạn-đà-la bằng phấn màu của Vô thượng du-già tantra. Ít nhất, 
hành giả phải được làm lễ quán đỉnh theo pháp Vô thượng du- 
già tantra trong một mạn-đà-la bằng phấn hay trên tắm thảm 
màu. Cũng vậy, khi các khẩu quyết được truyền thụ, thì các vị 
Lạt-ma thiết lập dòng tương tục của tâm sẽ đồng nhất với người 
được điểm đạo. 








sư tử, và dấu hiệu của Ngài, mặt trời chói loà (ở đây được vẽ nằm trên đĩa) 
cũng được trình bày dưới toạ đài. 

Một trong Ngũ bộ Phật, hiện thân của Pháp giới. Khoảng thế kỉ thứ 10, 
trong giáo pháp Đại thừa người ta nói thêm vê quan điểm “Phật chuyên hoá 
siêu việt và các vị Bồ Tát chuyền hoá liên hệ. Đại Nhật Phật là vị Phật đầu 
tiên được xem là chuyển hoá từ Pháp thân. Tại Nhật, Phật Đại Nhật hay 
được ví như mặt trời và bôn vị Phật còn lại như các hành tinh quay xung 
quanh 
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Tên gọi đầy đủ của Chân ngôn đạo thứ đệ là Đại Kim cương 
Tối thắng trì đạo thứ đệ khai hiển nhất thiết mật yếu luận'. Tên 
ấy biểu thị nội dung của tác phẩm. “Tối thắng” thường có nghĩa 
là người đã hàng phục mọi ma quý thô ác cũng như vi tế, trong 
ngữ cảnh nây, “Tối thắng” có nghĩa là chinh phục mọi trình hiện 
nhị nguyên hư dối. Chướng ngại cực kỳ vi tế đối với trí huệ [trí 
giác trực tiếp và đồng thời của mọi hiện tượng và phương thức 
hiện hữu của nó] chỉ được đề cập trong giáo lý của Vô thượng 
du-già tantra, chân ngôn thứ tư và cao nhất. Đây là những 
nhiễm ô hư vọng về trình hiện nhị nguyên được gọi là tưởng 
tướng, tăng dần cho đến gần lúc chứng ngộ (appearance, 
Increase, and neqr díiainemi). Người chính phục được cội 
nguồn hư vọng bằng những phương thuốc giải độc của riêng 
mình được gọi là Đắng tối thắng. Người đã hoàn toàn hàng phục 
được những chướng ngại vi tế, đạt được cả tự tại lẫn trí huệ 
trong dòng tương tục của tâm thì cũng có năng lực khiến hàng 
phục những chướng ngại này trong mọi chúng sinh, nhờ vậy có 
thê chiến thắng được mọi nguyên nhân khổ đau đang vây phủ 
chúng sinh. 

Đắng Tối thắng là “trùm khắp,` với nghĩa là người khơi dòng 
mạch Phật, là Bản tôn, là Kim cương trì, biến khắp mọi hệ 
truyền thừa, như những dòng thuộc Đức Phật Tỳ-lô-giá-na, Bất 
Động Như Lai, Bảo Sinh Phật, A-di-đà Phật và Bất Không 
Thành tựu Như Lai. Hằng trăm, hoặc năm, hoặc ba dòng siêu 
tuyệt đều gồm trong một nền tảng toả chiếu, đó là Thụ dụng 
thân?, là đại bí mật Kim cương trì, được gọi là Bồn tôn. Vì ngài 





' The Stage oƒ the Path to a Congueror and Pervasive Master, a Great 
Yajradhara: Revealing All Secrect Topics. 


? Báo thân (#Ñ ñ; s: sambhogakaya), cũng được dịch là Thụ dụng thân (St 
Hl ä'): chỉ thân Phật xuất hiện trong các Tịnh độ. 
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bao trùm khắp và là Bổn sư của các dòng truyền thừa, nên Kim 
cương trì chính là “Bốn tôn". 

“Vajra” là loại đá quý nhất, là 'kim cương;' có nhiều biểu 
tượng khác về kim cương, như trong trường hợp Kim cương 
chử' và chuông dùng trong nghĩ lễ, và có những loại kim cương 
mang ý nghĩa biểu tượng. Trong ý nghĩa biểu tượng, kim cương 
cùng với tất cả bốn loại Tantra là một dạng thống nhất không 
thể phân ly của phương pháp và trí huệ. Phương pháp là quán 
sát sự vĩ đại-thân của một vị thần- gắn liền với ý nguyện phát 
tâm cầu vô thượng bồ-đề. Trí huệ là nhận biết chân như của các 
hiện tượng đúng như thực. Cũng thế, chỉ với Vô thượng Du-già 
Tantra, kim cương là bất khả phân ly trong thể tính của 
phương pháp-Đại điệu lạc-trí huộ thực chứng Tính không. Vì 
sự nhẫn chịu, gìn giữ (dhara) như kim cương trong tiễn trình 
tương tục tâm, nên ngài được gọi là Kim cương trì, Ngài vĩ đại 
vì chẳng có ai cao hơn ngài nữa. 


Luận giải của Ngài Tông-khách-ba nhằm giới thiệu con đường 
dẫn đến cảnh giới của Kim cương trì, không phải chủ yếu được 
phân loại theo các nhóm tu đạo không tương quan gì với nhau 
mà là một sự sắp xếp có trình tự trong công phu. Do vì các yếu 
quyết này phải được thực hành trong bí mật, chăng dành cho 
những ai không tương ưng với quan điểm này biết. Đây gọi là 
những điểm bí mật trong Mật thừa. 


Ngài Tông-khách-ba đặt tên nầy cho bộ luận vì nó thực sự 
được trình bày văn tắt, thông qua những trích dẫn trong kinh 
luận, những trình tự tu đạo cho hành giả có thể tiễn vào cảnh 
giới rộng lớn, của Kim cương thừa, trùm khắp và là Bổn tôn của 
mọi dòng truyền thừa. 





T: dorje; chùy kim cang; một pháp khí thường dùgn trong các nghỉ thức 
của Mật tông. 
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Quy kính 





Mở đầu, Ngài Tông-khách-ba tỏ lòng quy kính hết thảy các vị 
Lạt-ma' Kim cương thừa của ngài nói chung- thượng thủ là 
Kay-drup-kyung-po-hlay-pa”—và đặc biệt là quy kính ngài Văn- 
thù-sư-lợi để nương tựa vào lòng từ bi mà ngài đã thực chứng 
được từ tinh yếu của kinh và chú. Chữ gwy kính trong từ nguyên 
tiếng Sanskrit có nghĩa là 'mong cầu sự bền vững,' liên quan 
đến các hành vi của thân, miệng và tâm ý; nghĩa là: “Con đặt hết 
hy vọng vào ngài. Ngài tỏ lòng quy kính suốt trong vô lượng 
kiếp sông tương tục đối với các vị Lạt-ma từ bi thấu triệt tỉnh 
yếu giáo pháp, rồi tỏ lòng quy kính bậc Đạo sư tối thắng của 





Ề Lạt-ma TÑj Đfậ; T: lama [bla-ma]; S: guru; Theo Phật giáo Tây Tạng, Lạt- 
ma là hiện thân của giáo pháp. Danh từ Lạt-ma cũng gần giống như gưzu, 
Đạo sư của Ấn Độ, nhưng tại đây, Lạt-ma mang thêm nhiêu ý nghĩa khác. T 
rong Kim cương thừa, Lạt-ma không phải chỉ là người giảng dạy giáo pháp 
mà còn là người thực hành các nghi lễ. Vị này thường là người hướng dẫn t 
u tập cho các đạo tràng và được xem thuộc về các dòng tái sinh Chu-cô (t: / 
lku). Những vị Lạt-ma uyên thâm, danh tiếng thường được mang danh hiệu 
Rinpoche (quí báu phi thường). Ngày nay, danh từ Lạt-ma hay được dùng đ 
ể gọi các vị Cao tăng Tây Tạng. 

*'T: mKhas-grub-khyung-po-lhas-pa. 
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ngài là Văn-thù-sư-lợi.' Vì Văn-thù-sư-lợi là biểu tượng bản thể 
trí huệ của tất cả các bậc Tối thăng, hành giả quy kính vào Ngài 
như là một vị Đạo sư đặc biệt của mình đề tăng trưởng trí huệ vô 
phân biệt chân thật. Trí huệ vô phân biệt nhờ đó sẽ tăng trưởng, 
nếu khác đi thì không thể nào có. Ngài Tông-khách-ba tiếp 
xúc với Ngài Văn-thù-sư-lợi cụ thể như hai người gặp nhau. 
Thông thường, Ngài Tông-khách-ba thiền định tại Ga-wa-dong.? 
ở miền trung Tây Tạng để được tiếp xúc với Ngài Văn-thù-sư- 
lợi. ở tại Ga-wa-dong có một vị Lạt-ma thuộc dòng Kam-pa tên 
U-ma-pa Pa-wo-dor-jay° là người đã được Ngài Văn-thù-sư-lợi 
truyền dạy trong nhiều đời trước và ngài thường trì tụng thần 
chú của Ngài Văn-thù-sư-lợi, Ớn a ra pa fsa na đi, ngay cả khi 
còn trong thai mẹ. Ngài sinh trong một gia đình chăn cừu nghèo, 
một hôm đang khi chăn chăn cừu thì gặp Ngài Văn-thù-sư-lợi 
đắp pháp y màu đen, sau đó trí huệ ngài tăng trưởng dân. Khi 
Ngài Tông-khách-ba gặp Lạt-ma U-ma-pa ở Ga-wa-dong, ngài 
được tham vấn Văn-thù-sư-lợi về sự sâu mầu Tánh không 





' Văn-thù-sư-lợi  # Ññ Äl; S: Mañjusrï; tên dịch theo âm, thường được 
gọi tắt là Văn-thù, dịch nghĩa là Diệu Đức Œ f##). Diệu Cát Tường, ( # = 
#Ÿ). cũng có lúc được gọi là Diệu Âm (#‡ 3; s: Mañjughosa); Là vị Bồ-tát 
tượng trưng cho trí huệ, một trong những vị Bồ-tát quan trọng của Phật 
giáo. Lần đầu tiên người ta nhắc đến Văn-thù trong tác phâm Văn-thà-sư-lợi 
căn bản nghỉ quĩ (s: ärya-mañjuŠr1- mũlakalpa) ở thế kỉ thứ 4. Tranh tượng 
trình bày Văn-thù với lưỡi kiếm và kinh Bát-nhã ba-la-mật-đa, được vẽ 
khoảng ngang đầu. Người ta xem đó là biểu tượng trí huệ phá đêm tôi của 
Vô minh. .. 

Trong Phật giáo Tây Tạng, các vị luận sư xuât sắc như Tông-khách-ba (t: 
tsong-khapa) thường được xem là hiện thân của Văn-thù ( Chu-cô). Dưới 
tên Diệu Âm (# 5; Mañjughosa), có nghĩa là “Người với tiếng nói êm 
dịu, Bồ- tát Văn-thù thường được tán tụng trước khi hành giả nghiên cứu 
kinh điền, nhất là kinh điển thuộc hệ Bát-nhã ba-la-mật-đa và học thuyết của 
Trung quán tông. Ngài là vị Bồ-tát tượng trưng cho kinh nghiệm giác ngộ, 


đạt được bằng Phương tiện tri thức. 
2m: dGa'-ba-gdong. 
3T: dbU-ma-pa dPa'-bo-rdo-rje. 
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(ýunyaia) và lòng từ bị rộng lớn trong kinh chú thông qua Lạt- 
ma U-ma-pa. 


Có một bức chân dung Ngài Văn-thù-sư-lợi treo trên tường nơi 
ân cư của Ngài Tông-khách-ba ở Ga-wa-dong, và để khích lệ 
công phu thiền quán của ngài, một luồng ánh sáng rực rỡ phóng 
ra từ trái tim của Đức Văn-thù-sư-lợi. Đó là lần đầu tiên Tông- 
khách-ba tiếp xúc với Đức Văn-thù-sư-lợi, sau lần đó ngài ước 
nguyện được gặp lại để hỏi về những điểm khó trong tiến trình 
tu đạo. Do vậy, nên Ngài Tông-khách-ba quy kính đảnh lễ sát 
đất, ngay dưới chân Đức Văn-thù-sư-lợi. 


Trong pháp quy y thông thường, khi mục đích nhất thời của 
chúng ta được toại nguyện rồi thì chúng ta không còn nhớ đến 
cội nguồn quy y nữa. Nhưng ở đây Ngài Tông-khách-ba quy y 
không phải vì những mục đích tầm thường nông cạn, mà vì mục 
tiêu tối thượng, nhắm đến sự giải thoát hoàn toàn ra khỏi 
nguyên nhân khổ đau, và, do vậy điều nầy không thể thực hiện 
trong vài năm mà suốt cả đời, nên ngài quy kính Đức Văn-thù- 
sư-lợi hết cả thân mạng mình. Điều nầy chứng tỏ rằng phát tâm 
tu đạo là phải thực hành pháp quy kính suốt từ đời này sang đời 
khác cho đến khi thành Phật. 
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Biêu hiện sự tôn kính 


Một luận giải thường được chia thành ba phần, phần biểu hiện 
sự tôn kính, phần chính, và phần kết luận. Tỏ lòng quy kính đến 
các vị Lạt-ma nói chung và riêng đối với Đức Văn-thù-sư-lợi. 
Rồi ngài Tông-khách-ba tỏ lòng cung kính đến các vị đạo sư 
tâm linh. Thông thường là tỏ lòng cung kính đến chư Phật và 
các vị Bôồ-tát; tuy nhiên, ngài Nguyệt Xứng' bày tỏ lòng từ bi 


! Nguyệt Xứng H8 S: candrakrrt; tk. 6/7; Được xem là Luận sư quan 
trọng nhất trong tông Trung quán sau Long Thụ. Sư quê ở Nam Ấn, xuât 
gia từ lúc nhỏ tuôi. Nhân lúc đọc trứ tác của Long Thụ, Sư bỗng hiểu ý. Sau 
Sư trở thành viện trưởng của Na-lan-đà và viết nhiều bài luận chú về các tác 
phẩm của Long Thụ. Các tác phẩm quan trọng của sư là Minh cú luận (1) 
ñÑ), Nhập trung quán luận (Ät† ẤT nH). Tương truyền rằng, trong một cuộc 
hành trình truyền pháp về hướng Nam, Sư đã giáo hoá rật nhiều người. Sư 
sông rất thọ, nhưng chắc chắn là không thọ đến 300 (!) tuổi như sử sách Tây 
Tạng thuật lại. 

Các tác phẩm còn lưu lại của Sư (trích): l. Minh cú luận (s: prasannapad3), 

gọi đủ là Trung quán mình cú luận (S: madhyamakavrtti-prasannapada), tác 
phâm chú giải Trung quán luận (madhyamaka-$astra) của Long Thụ (nagãr- 
juna) duy nhất bằng nguyên văn Phạn ngữ (sanskrit), bản Tạng ngữ cũng 
còn; 2. Nhập trung quán luận (madhyamakavatara), chỉ còn bản Tạng ngữ; 
3. Nhập trung luận thích (madhyamakavatara-bhäsya), chỉ còn bản Tạng 
ngữ; 4. Nhân duyên tâm luận thích (pratItya-samutpada-hrdaya-vrtti), một 
tác phâm chú giải Nhân duyên tâm luận tụng (pratityasamutpada-hrdaya-ka- 
rIkä), được xem là của Long Thụ, chỉ còn bản Tạng ngữ; 5. Thất thập không 
tính luận thích ($ũnyatã-saptativrtti), chú giải Thất thập không tính luận 
(§$ũnyatä-saptati) của Long Thụ. Long Thụ (và Parahita) cũng có soạn một 
tác phâm dưới tên này. Chỉ còn bản Tạng ngữ; 6. Lục tháp tụng như lí luận 
thích (yukti-sasthika-vrtti), luận giải Lục thập rụng nhự lí luận (yukti- 
sasthika), một tác phầm được xem là của Long Thụ, chỉ còn bản Tạng ngữ; 
7. Bồ-tát du-già hành tứ bách luận thích (bodhisattvayogäcara-catuhSataka- 
tkã), chú thích bộ 7⁄ bách luận (catuhšataka) của Thánh Thiên 
(aryadeva), chỉ còn bản Tạng ngữ; 8. Trung quán luận tụng (madhyamaka- 
$ãstra-stuf). 
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như là đối tượng quy kính của mình đối với tác phẩm Nhập 
Trung quán luận (madhyamakavaiara), và Từ thị Di-lặc' xem 
trí huệ Bát-nhã như Mẹ, là đối tượng quy kính trong tác phâm 
Hiện quán trang nghiêm luận (s: abhisamayalankara) của mình. 
Ở đây, Ngài Tông-khách-ba chọn các vị Lạt-ma làm đối tượng 
quy kính. Điều nầy do vì rất cần thiết phải nương tựa vào một 
vị Lạt-ma (guru) để hoàn chỉnh các tiến trình tu đạo, và đặc biệt 
cực kỳ quan trọng khi nương nhờ một Đạo sư tâm linh để tu tập 
các pháp Mật thừa. Nếu hành giả quy kính một vị Lạt-ma suốt 
một thời gian dài với tín tâm và súng kính chuyên nhất, thì 
hành giả sẽ học đạo dễ dàng và rất nhanh, không mắc phải 
những sai lầm ích kỷ chỉ muốn lợi lạc cho riêng mình. Các bậc 
Đạo sư tâm linh dạy chúng ta lòng từ bi, không truyền dạy tính 
tham lam, thích nổi danh và giàu có; họ truyền dạy một cách 
chân chính không nhằm lẫn những điều Đức Phật đã dạy. 


Kế tiếp, ngài Tông-khách-ba tán thán và quy kính Kim cương 
trì là Bốn tôn. Kim cương trì, không gây niềm hào hứng từ cảnh 





° Di-lặc #8 šh S: maitreya, P : metteyya; dịch nghĩa là Từ Thị (#4 R. cũng 
có tên là Vô Năng Thắng (##ÑElŠ s, p: AJita), hoặc theo âm Hán Việt là A- 
dật-đa. Một vị Đại Bồ-tát, cũng là vị Phật sẽ thị hiện trong tương lai. Trong 
Phật giáo Tây Tạng, Phật Di-lặc được tôn thờ rẤt rộng rãi. Cðõi giáo hoá của 
Ngài hiện này là trời Đâu-suất (s: tusita). Theo truyền thuyết, Phật Di-lặc sẽ 
giáng sinh trong khoảng 30.000 năm nữa. 

Có thuyết cho răng, chính Ngài là người khởi xướng Đại thừa Phật giáo hệ 
phái Duy thức. Một số học giả cho răng, vị này chính là Mai-tre-ya-na-tha 
(s: maitreyanatha), thầy truyền giáo lí Duy thức cho Vô Trước (s: asanga). 
Truyền thống Phật giáo Tây Tạng cho răng, Ngài là tác giả của năm bộ luận 
(s: $astra), được gọi là Di-lặc (Từ Thị) ngũ luận: 1. Đại ?hửa tôi thượng 
(đát-đặc-la) tan-tra (s: mahäyänottaratantra); 2. Pháp pháp tính phân biệt 
luận (s: dharmadharmatävibadga); 3. Trung biên phân biệt luận (s: madh- 
yãntavibhaga-$Sastra); 4. Hiện quán trang nghiêm luận (s: abhisamayälan- 
kara); 5. Đại thừa kinh trang nghiêm luận (s: mahäyänasitralalkara). 
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giới khoáng đạt bay bổng của chân như, mà trong đó là sự văng 
bóng mọi ý niệm nhị nguyên, xuất hiện qua thân thể được trang 
hoàng như một cầu vồng, phóng ra vô số các vị thần đến vô biên 
quốc độ, thanh tịnh cũng như ô nhiễm, trong rất nhiều dạng, 
miễn là có tâm tương ưng để chỉ dẫn các hành giả tu tập. Pháp 
thân Phật có 2 phương diện, Trí pháp thân và Tự tính thân'. Tâm 
của Kim cương trì, trí huệ của Bồn tôn là Trí pháp thân, thường 
duy trì tính bình đẳng trong thiền định và tính viên mãn của 
chân như cho đến khi nào hư không còn tồn tại. Giới hạn cuối 
cùng của chân như, trạng thái văng lặng tất cả mọi ý niệm tạo 
tác — cả sự thanh tịnh tự nhiên lẫn thanh tịnh hoá những nhiễm ô 
ngẫu nhiên-được gọi là Tự tính thân. 


Bồ-tát phát nguyện thành tựu Phật quả vì lợi ích cho chúng 
sinh; do vậy, mục đích thể hiện của Pháp thân là lợi lạc cho mọi 
người. Tuy nhiên, đáp ứng trực tiếp cho hành giả tu tập không 
phải là Pháp thân mà là Sắc thân, là thân mà Đức Phật thị hiện, 
không phải từ tư tưởng bất nhị, vô niệm của Pháp thân, chăng 
có dụng công, nỗ lực hay suy tính. Sắc thân thị hiện đột nhiên 
cảm ứng theo tâm niệm của hành giả. 


Vi tế hơn Sắc thân là Thụ dụng thân, và hiển lộ rõ ràng hơn là 
Ứng hoá thân, trong đó có dạng sắc thân lưu ngại (obstructive) 
và sắc thân không lưu ngại (non-obstructive). Thế nên, biểu hiện 
sự tôn kính là nói đến Ba thân: Pháp thân, Thụ dụng thân, và 





' E: Wisdom Truth Body và Nature Truth Body. 

F S: trikãya; Tam thân — = Chỉ ba loại thân của một vị Phật, theo quan 
điểm Đại thừa (s: mahayana). Quan điểm này xuất phát từ tư tưởng cho 
rằng Phật - như Ngài đã xuât hiện trên thế gian để hoằng hoá, tiếp độ chúng 
sinh — chính là biêu hiện của sự Tuyệt đôi, của Chân như và Phật có khi 
hiện thân thành nhiều hình tướng khác nhau chỉ vì lợi ích của chúng sinh. 
Quan niệm ba thân Phật được nêu ra nhằm nói lên quan điểm đó. Ba thân 
gôm: 

1. Pháp thân 3$ #, s: dharmakãya: là thể tính thật sự của Phật, đồng nghĩa 
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Ứng hoá thân; hoặc bốn thân: Tính thân, Trí thân, Thụ dụng 
thân và Hoá thân. Theo Vô thượng Du-già Tantra, Tự tính thân 
có thể được xem là hữu vi chứ không nhất thiết là vô vi, vì thân 
này được chú trọng trong hệ thống Kinh thừa (Hiển giáo), vì 
Trí huệ cực quang và Đại diệu lạc nghĩa là Trí pháp thân, và 
cũng được gọi là Tính thân. Ứng hoá thân thị hiện trong vô SỐ 
quôc độ thanh tịnh cũng như bắt tịnh, đôi khi trong một sắc thân 
thô kệch. Ngài Tông-khách-ba tán thán và tỏ lòng quy kính đến 
Kim cương trì, Bản tôn như vậy chính là quy kính chủ tế hoặc 
là nguyên lý của mọi mạn-đà-la' 





với Chân như, là thể của vũ trụ. Pháp thân là thể mà Phật và chúng sinh 
đều có chung. Pháp thân cũng chính là Pháp (s: dharma), là qui luật vận 
hành trong vũ trụ, là giáo pháp do đức Phật truyền dạy. 
2. Báo thân $§ Sĩ sambhogakäya, cũng được dịch là Thụ dụng thân (S 
8: chỉ thân Phật xuất hiện trong các Tịnh độ. 
3. Ứng thân JỆ Z; s: nirmanakaya, cũng được gọi là Ứng hoá thân hoặc 
Hoá thân: là thân Phật xuât hiện trên trái đât, với thân tướng như con người, 
với mục đích cứu độ. 

'§: mandala; nguyên nghĩa là 'vòng tròn, vòng cung; 
Một khái niệm quan trọng của Phật giáo Tây Tạng và Kim cương thừa. 
Đó là biểu tượng của vũ trụ và lực lượng trong vũ trụ diễn tả bằng những 
tranh vẽ. Người ta sử dụng Man-đa-la đê tập trung thiền định, nó là xuât 
phát điểm của nhiều phương pháp Quán đỉnh. Tại Tây Tạng, người ta hiểu 
Man-đa-la là “trung tâm và ngoại vi”, là cơ sở để hiện tượng hợp nhất với 
bản thê. Vì vậy trong một Man-đa-la, người ta thường thây vô sô cảnh vật, 
hình tướng khác nhau, nhưng chúng năm trong một tranh vẽ duy nhât với 
thứ tự trên dưới rõ rệt. 
Trong Kim cương thừa, Man-đa-la không chỉ là đối tượng thiền quán mà 
còn là bàn thờ lễ vật hay pháp khí. Tuy thế muốn được làm như thế, hành 
giả phải được một vị đạo sư thừa nhận và cho phép thực hiện nghĩ. qui (S: 
sadhana) đó. Mỗi Man-đa-la đều nhắm đến một vị Phật nhất định và vì thế 
lễ vật hay pháp khí đều phải phù hợp. Kim cương thừa xem mọi thứ đều có 
thể là Man-đa-la, từ thế giới ngoại cảnh đến chính bản thân hay tâm thức 
mình. Tuy nhiên theo truyền thông người ta hay xem Man-đa-la là một lâu 
đài hình vuông có bốn cửa nhìn ra bốn phía. Có 4 cách để xây dựng một 
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Kế đến ngài đảnh lễ Kim cương thủ,' bậc Đạo sư của Mật bộ, 
thượng thủ của Kim cương quyên trí ấn, và là bậc thủ hộ mật 
pháp fanrra. Kim cương thủ tập hợp mọi yếu tính mật pháp, vô 
số giáo lý do Kim cương thủ đề ra từ cái nhìn tri kiến chân xác 
của ngài khế hợp với mọi khuynh hướng, sở thích, và năng lực 
của từng hành giả. Ngài Tông-khách-ba quy kính đảnh lễ Kim 
cương thủ, phát khởi tâm đại từ bi khiến cho nội ma cũng như 
ngoại ma phải dè chừng. 


Rồi Ngài Tông-khách-ba nhận Văn-thù-sư-lợi là mẹ, là cha và 
con của tất cả các Đẳng Tối thắng, như là một đối tượng đặc biệt 
quy kính. Văn-thù-sư-lợi là mẹ của các Đẳng Tối thắng. vì ngài 
là thể tính của tất cả trí huệ; là cha của tất cả các Đắng Tối thắng 
vì ngài đảm nhận vai trò Đạo sư tâm linh giúp cho mọi chúng 
sinh phát khởi tâm nguyện đạt đến vô thượng bồ-đẻ vì lợi lạc 
cho quân sinh; là con của các Đẳng tối thăng vì ngài thị hiện 
thân Bồ-tát trợ thủ cho Đức Phật Thích-ca Mâu-ni. 


Khi hành giả quy kính Văn-thù-sư-lợi, ngài có thể, chỉ trong 
nháy mắt, sẽ ban cho trí huệ vô phân biệt trong ý nghĩa là để 
nhanh chóng tăng trưởng sự chứng ngộ, giống như ánh lửa chớp. 
Ngài Tông-khách-ba nói khi nghe được những lợi lạc như vậy, 
ngài liền quy kính nơi Văn-thù-sư-lợi như là một bậc Đạo sư 
đặc biệt suốt một thời gian dài và sẽ không từ bỏ ngài trong 
tương lai, chắng nương tựa một ai khác nữa ngoài Văn-thù-sư- 
lợi. Ngài Tông-khách-ba quy kính Văn-thù-sư-lợi như một kho 
tàng trí huệ, phát khởi tâm từ thông qua xưng tán và cầu thỉnh 





Man-đa-la: l. Bằng một bức hoạ (Thăng-ka), 2. Bằng cát nhuộm màu, 3. 
Bằng từng đống gạo nhỏ và 4. Bằng vật thể ba chiều, thường là kim loại. 
Nếu trung tâm của Man-đa-la vẽ một vị thần mặt mày dữ tợn, thường Man- 
đa-la đó hay chỉ tính vô thường của vạn sự, được vẽ với tử thi vây tròn 
chung quanh. 

!S: Vajra-päni; p: Vajra-dhara; t: Lag-na rdo-rje. 
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được ban cho quả vị mà ngài ước nguyện. 


Phát nguyện khi tạo luận 





Vì lời cầu thỉnh đặc biệt của Kyap-chok-pel-sang và Sö-nam- 
sang-po,' Ngài Tông-khách-ba soạn luận này do nguyên nhân đã 
nói ở trên. Đề thực hiện được việc này, ngài phát khởi tâm từ bi 
đối với Không hành mẫu (Field- Born), Câu sinh pháp (Innate), 
và Thần chú Không hành mâu (Mantra-Born Sky-Goers) để cầu 
xin được ban cho phương tiện thiện xảo, như người mẹ ban cho 
người con vậy. Không hành mẫu được sinh ra bằng thân máu 
thịt, đã đạt được quả vị thành tựu trong pháp Vô thượng Du-già 
Tantra; Thần chú Không hành mẫu chưa đạt được giai vị thành 
tựu nhưng đang an trú trong sự thực chứng tăng trưởng vỊ. 
Hiểu theo cách khác, Không hành mẫu (Field-Born Sky-Ooers) 
đã đạt được Cực quang [thứ 3 trong năm giai vị thành tựu]; Câu 
sinh pháp (Innate) có được thực chứng thấp hơn nhưng vẫn ở 
trong thành tựu vị; và Thân chú Không hành mẫu được cho là 
đã an trú trong sự thực chứng tăng trưởng vị. Ngài Tông-khách- 
ba thỉnh cầu những vị Không hành nữ thủ hộ mật pháp nầy 
thương xót ngài để giúp vượt qua mọi chướng ngại để ngài trình 
bày một cách sáng rõ giáo lý Mật thừa và, hiểu được mục đích 
việc làm của ngài, ban cho năng lực thiện xảo để làm lợi lạc 
quần sinh. 


TT: sKyabs-mchog-dpal-bzang; bSod-nams-bzang-po. 
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2. Quy y 
Chúng ta đang sống trong biển luân hồi sinh tử mà độ sâu và 
mênh mông của nó không thê đo lường được. Chúng ta bị quây 
nhiêu liên tục bởi những phiên não từ tham lam sân hận như thê 
bị cá mập tân công dôn dập. 


Tâm và thân chúng ta bị vây hãm trong những nghiệp xấu và 
phiền não trong đời trước và đáp lại như một cơ sở cho những 
khổ đau hiện thời cũng như trong tương lai. Khi trải qua cảnh 
luân hỗi sinh tử ấy, chúng ta có những suy nghĩ thú vị và bất an 
khác nhau: “Nếu tôi sống như vậy, thì mọi người nghĩ như thế 
nào? Nếu tôi không làm như thế, sẽ muộn mắt; chắng làm được 
điều gì lợi ích cả.” Khi chúng ta có được điều gì hài lòng, chúng 
ta nghĩ: 'Ô, ước gì chỉ mình ta có được điều nầy! Chúng ta 
thấy người khác giàu có, lòng đố ky phát sinh trong tâm ta, 
không chịu nổi sự giàu có của họ. Khi chúng ta thấy một người 
con trai hay con gái hấp dẫn, chúng ta liền muốn quan hệ với họ 
ngay. Chúng ta không thoả mãn với sự quen biết thoáng qua mà 
thích được kéo dài mãi mãi. Và do thế, khi ta ở bên cạnh người 
nây, thì ta mong muốn có được người khác. Khi ta gặp người 
mình không thích, ta trở nên cáu giận và cãi nhau chỉ sau vài lời; 
chúng ta cảm thấy không thê ở bên cạnh người ta ghét này dù 
chỉ trong một giờ mà muôn bỏ đi ngay. Ngày này qua ngày khác, 
chúng ta để đời mình trôi qua trong phiền não nối kết, lớn mạnh 
lòng tham đối với những gì ưa thích và sân hận đối với những gì 
không thích, còn để cho những điều ấy tiếp diễn cả trong giấc 
mơ, không thể nào phóng xả ra được, tâm ta hoàn toàn bị xáo 
trộn bởi những suy nghĩ yêu ghét không ngừng nghỉ. 


Thế thì chúng ta nên nương tựa vào đâu? Cội nguồn nương tựa 
phải tuyệt đôi vĩnh viên không một thiêu sót nào cả, ở đó phải 
không có một sai lâm nào. Ở đó cũng phải có đây đủ lòng từ bi — 
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có được những điều ấy rất cần thiết đề thành tựu lợi lạc cho mọi 
người. Vì thật đáng nghỉ ngờ khi bất kỳ ai thiếu hai điều kiện 
tiên quyết nầy mà làm nơi nương tựa cho người khác. Cũng như 
khi bạn bị rơi xuống hồ rồi cầu xin người cũng đang ở dưới đó 
giúp bạn thoát ra. Bạn phải nhờ người nào đó đang ở trên hố 
mới giúp bạn được. Thật là vô ích khi cầu khẩn người đang gặp 
tình thế khó khăn. Một nơi nương tựa là phải có khả năng che 
chở sự sợ hãi từ vô vàn nỗi khổ, cũng không thể bị trói buộc 
trong nỗi khổ này mà phải được tự do và không một sai lầm. 
Hơn nữa, sự thành tựu viên mãn là điều thiết yếu, vì nếu bạn bị 
TƠI xuống hó, thật là vô ích khi nhờ người bên ngoài giúp đỡ mà 
người ây không muốn giúp, hoặc muốn giúp mà không có 
phương tiện để làm. 


Chỉ có Đức Phật mới sạch hết mọi lỗi lầm và đạt đến viên mãn. 
Do vậy, về mặt tinh thần, chúng ta nên quy y với Đức Phật, 
xưng tán ngài bằng lời, và cung kính ngài băng cả thân mạng. 
Chúng ta nên thâm nhập vào giáo pháp của một bậc Đạo sư như 
vậy. 


Sự xả ly mọi nhiễm ô của Đức Phật viên mãn trên cả 3 
phương diện: thiện, thành tựu và không sinh khởi trở lại. Thiện 
xả ly là vượt thắng những chướng ngại thông qua chất giải độc 
trong chính nó. Thành tựu xả ly là không xem thường, bỏ qua 
một vài phiền não hay chỉ những phiền não biểu hiện ra, mà xa 
rời tất cả mọi chướng ngại. Xả ly không sinh khởi trở lại là 
chuyên hoá mọi hạt giông phiền não và những chướng ngại 
khác theo cách mà các nhiễm ô ây không phát sinh lại, ngay cả 
khi có hoàn cảnh thuận lợi với chúng. 


Ý nguyện xưng tán Đức Phật của Ngài Tông-khách-ba không 
phải là khước từ tât cả các bậc Đạo sư khác như các vị trong 


www.fangthuphathoc.com °1 


Tạng Thư Phật Học 


phái Số luận sư (Kapila).' Ngài Tông-khách-ba bày tỏ sự lớn 
lao của Phật pháp là để phát huy nhất tâm trong tu tập, một khi 
đã có khả năng tu tập Phật pháp thì phải phát khởi tinh tấn làm 
cho được điều ấy. Hành giả rất cần thiết phải có niềm tin vào 
giáo lý Phật pháp phát xuất từ quỹ đạo của trái tim mình. Ngạn 
ngữ Tây Tạng có nói rằng, người ta không thể nào khâu vá với 2 
cây kim hoặc không thể nào đạt được mục đích nếu không nhất 
tâm. Tương tự, nếu hành giả do dự, anh ta sẽ không đặt năng lực 
mạnh mẽ vào việc tu tập chỉ một hệ thống. Ngài Tông-khách- ba 
xác định rằng đạo Phật là tốt nhất cho dành những người cần 
được giúp đỡ thông qua vịiêc tu tập Phật đạo hơn là qua những 
hệ thống khác lẽ ra không phải chuyền sang đạo khác. 


Chỉ tin vào cội nguồn quy y thôi thì chưa vững chắc lắm, trừ 
phi có nhận thức chính xác, là bạn đang đi đến điều xác quyết 
đạo Phật là tốt. Quy y không phải là theo phe phái. Để có được 
trạng thái nhất tâm khi thực hành công phu, cần phải xác quyết 
niêm tin chỉ có đạo Phật là toàn thiện và có khả năng dẫn đến 
cảnh giới hoàn toàn tự do, thoát khỏi mọi nhân lẫn và có được 
mọi điều lành. Hành giả nên thực hành bằng sự thâm sát trung 
thực, tránh xa những yêu ghét rồi tìm kiếm những giáo lý 


'Kapila: ÄWRWEIll. Hán dịch Hoàng đầu tiên #f8Ä1flll, Quy chủng tiên #8 
II, Xích sắc Tiên. Còn gọi Kiếp-tì-la tiên ‡bãẽ{l, Khẳn-bé-1a tiên Sš8#£ 
fÙ, Kha-t-la tiên #j#Š#&4lI. Ca-t-la Đại tiên 3MEZZZ XI. Ông là tổ của 
phái Số luận (Samkhya). Ông có râu tóc, sắc mặt đều màu vàng đỏ, sinh 
khoảng thế kỷ thứ VI til. Khi sinh ra đã có đầy đủ 4 đức: pháp, trí, li dục, tự 
tại. Nhận thấy sự mê mờ của thế gian, ông khởi tâm từ bị, nói nghĩa 25 đề 
cho Bà-la-môn A-tu-lợi (s: Asuringhe), kê đến giảng pháp cho Bàn-già-thi- 
ha (s: Pañcasikha). Ông nói hơn 100.000 bài kệ, gọi là Tăng-khư tụng. 

Theo quan niệm của phái Số luận thì: Guna (Câu-na) tức là Đức, trong ba 
yêu tố (thật, đức, nghiệp) để tạo thành vạn hữu. Nguyên văn: #8 3Rÿ, 
tt XII3E##fHft; Cho nên có cầu-na (giác quán, đức, công năng, đà sống, ngã 
ái) thì không phải giải thoát. 
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phương tiện nhằm thoả mãn mục đích tu tập. 


Kết quả tu tập là đạt được hai mục đích: cảnh giới tâm thức 
cao trong kết quả nhất thời và cứu cánh toàn thiện. Cảnh giới 
tâm thức cao nghĩa là làm người hay chư Thiên thì tốt hơn là 
loài vật, quỷ đói, hay sinh trong địa ngục. Cứu cánh toàn thiện là 
hoàn toàn tự tại đối với vòng luân hôi sinh tử và đạt được Phật 
trí. Đạo Phật có giáo lý phù hợp với từng căn cơ cũng như 
phương tiện để thành tựu. Trước tiên phải đạt đến cảnh giới tâm 
thức cao, và sau đó mới nhắm đến cứu cánh toàn thiện, vì điều 
nây tuỳ thuộc vào mục tiêu đầu tiên. Tuy nhiên, xác quyết niềm 
tin đối với kinh điển cùng với tâm tha thiết đạt được cứu cánh 
toàn thiện phải được chứng minh trước. Khi giá trị chân xác của 
kinh điển biểu hiện cho sự tự tại và phương tiện thành tựu đã 
được chứng minh bằng những lý lẽ, và khi niềm tin từ nhận thức 
chính xác đã phát khởi, thì sẽ đạt được niềm tin với lòng thiết 
tha không thể phủ nhận răng kinh điển đã chỉ dạy về các cảnh 
giới tâm thức cao và phương tiện của nó. 


Giáo lý của Đức Phật về những hiện tượng vô biểu sắc, như 
những biểu hiện cực kỳ vi tế về hành vi và kết quả - là hiện 
tượng rất ân mật-không thê được chứng minh bằng lý luận. Làm 
sao xác minh được ? 


Không cần phải xác minh các hiện tượng bằng lý luận vì 
chúng trình hiện trực tiếp đối với các giác quan. Tuy nhiên, 
những hiện tượng hơi ấn mật chút ít, cần phải được chứng minh 
bằng lý lẽ đề sinh khởi sự hiểu biết băng suy luận, và do vì Tánh 
không (§ùnyat8) rất sâu mâu lại có tính ân mật, nên nó phải 
được tiếp cận bằng lý luận. Thế thì, khi niềm tin đã phát sinh 
không thể tranh cãi về giáo lý của Đức Phật về sự vi diệu sâu 
mâu của Tánh không, thì niềm tin ấy đã có từ sự xác quyết giáo 
lý của Đức Phật về mật pháp là không thể tiếp cận được bằng lý 
luận, nhưng cũng chăng có gì quan trọng lắm. 
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Chắng hạn, với sự lưu tâm đến những lợi lạc từ những công 
hạnh mà Đức Phật đã giảng như trong Kinh Hiển Ngu', chúng ta 
tự hỏi sao lại có thể như thế? Vì ở đây có rất nhiều sự kiện ấn 
mật, không thể chứng minh qua lý luận, như thể Đức Phật có 
thể nói bất kỳ điều gì ngài thích. Tuy nhiên, qua kinh nghiệm 
riêng của mình, chúng ta có thể xác định rằng giáo pháp của 
Đức Phật về những đề tại quan trọng như Tánh không, tu tập 
giác ngộ vì chúng sinh, từ bi, bất luận giới nào phân tích — Phật 
tử hay không phải là Phật tử — hoặc người ta có phương tiện bao 
nhiêu đi nữa, nêu người ấy không thiên về tham lam sân hận, 
thì những giáo lý nầy đáng được phân tích và xem là cội nguồn 
năng lực tư tưởng. Nếu bạn nhận biết Đức Phật không sai lầm 
khi nhìn những hiện tượng rất quan trọng này, thì bạn là người 
đầu tiên đã công nhận những biểu hiện khác của Ngài. 

Một số người quan niệm sai lầm rằng các pháp nhiễm ô trong 
vòng luân hồi sinh tử và các pháp thanh tịnh của niết-bàn không 
thê chứng minh bằng lý luận; và vì giải thoát, trí huệ không thê 
được nhìn thấy trực tiếp và không thể diễn bày được, nó chỉ 
được minh chứng qua kinh điển mà thôi. Họ chỉ tin vào kinh 
điển và phô bày ra sự thiếu căn cứ của họ. Tình trạng quy y như 
thế chỉ là tuyên ngôn của kẻ yếu đuối. Tiến trình luân hôi sinh tử 
và sự hoá giải có thể được chứng minh bằng lý luận qua hiểu 
sai về sự hiện hữu trên cơ sở tự tính như là căn nguyên và thiết 
lập trí huệ Tánh không băng chất hoá giải của chính nó. 

Ngay kinh điển cũng có nhiều sự kiện ân mật, không thể tiếp 
cận được cả hai mặt nhận thức trực tiếp và thông qua suy luận. 
Kinh điển chỉ được chứng minh là đúng đắn qua ba cách phân 


! Tên gọi đủ là Hiển ngu nhân duyên kinh. E: Wise Man and the FEool; s: 
Damamikonäamasitra; 13 quyển, Ngài Huệ Giác dịch vào đời Nguyên 
Ngụy. Đại chính tập 4. 
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tích, ba cách được ấn định là: 


I. Đoạn kinh văn không bị hiểu sai qua nhận thức chính xác 
trực tiêp từ giáo lý được hiện bày. 


2. Đoạn kinh văn không bị hiểu sai qua suy luận dựa trên 
chứng từ giáo lý có chút ân mật. 

3. Đoạn kinh văn không bị hiểu sai qua suy luận dựa trên kinh 
điển về giáo lý ân mật trong ý nghĩa chứa đựng mọi mâu 
thuẫn nội tại, Và như thế, cho dù tiến trình nầy xuất phát từ 
lý luận. 


Kinh Phật không có mâu thuẫn nội tại, trong khi kinh của ngoại 
đạo thì có. Điều nầy không có nghĩa là kinh sách ngoại đạo 
không có giá trị đối với một ý nghĩa nào đó, nhưng nó có mâu 
thuẫn đối với các hiện tượng bao gồm trong cõi giới phiền não 
nhiễm ô và cả trong cảnh giới thanh tịnh. Kinh điển ngoại đạo 
không nhằm lẫn khi giải thích cách thức phát triển Tứ thiền! và 





'Tứ thiển 
Ï: Sơ thiên thiên (J2 với ba cõi: 
Phạm thân thiên (5= s: brahmakayika); 
Phạm phụ thiên (###äÑZX s: brahmapurohita); 
Đại phạm thiên (X4 s: mahäbrahmä). 
Có hệ thông ghi thêm cõi thiên thứ tư của Sơ thiền thiên là Phạm chúng 
thiên (##ÑÃZ s: .brahmaparSadya). 
3: Nhị thiên thiên (2 với ba cõi: 
Thiểu quang thiên (2>3&ZX parittäbha); 
Vô lượng quang thiên (#£ S32 apramãnäbha); 
Cực r.: tịnh thiên (l— X 3 XÃ: abhãsvara, cựu dịch là Quang 
âm thiên; %5 H ). 
3 Tam thiên thiên (— TY. ®) bao gồm: 
Thiều tịnh thiên (3® parTtta§ubha); 
Vô lượng tịnh thiên (#& Z8 apramänaóubha); 
Biến tịnh thiên GR3< $ubhakrtsna). 
4. Tứ thiên thiên (f2 gồm có: 
Vô vân thiên (##SšZX anabhraka); 
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Tứ vô sắc định' cũng như những thành tựu nhỏ về lòng từ bi. 
Tuy nhiên, đối với mục đích chính của con người, kinh điển của 
họ lại có mâu thuẫn nội tại. Chẳng hạn, họ xác quyết rằng chủ tế 
sáng tạo thế giới là thường hăng và quả quyết răng vòng luân 
hồi sinh tử nây do đắng chủ tế thường hằng sáng tạo là có thê 
vượt qua được. Nếu nguyên nhân là thường hằng, thì kết quả 
phải thường hằng. Tuy nhiên, vì kết quả không thường hằng, 
nên nguyên nhân cũng phải không thường hằng. Tính chất của 
các hiện tượng nếu khi không thể vượt qua nguyên nhân, thì kết 
quả cũng không thể vượt qua; thế nên không thể nào vượt qua 
được vòng sinh tử luân hồi. Như ngài Pháp Xứng? nói: 


Phúc sinh thiên (#ã#ZE punyaprasava); 
Quảng quả thiên (= brhatphala); 
Vô tưởng thiên (#t4EZ avrha); 
Vô phiên thiên (#&#§Z atapa); 
Vô nhiệt thiên (##Š sudréa); 
Thiện kiến thiên (# R ® sudaráana); 
Sắc cứu kính thiên (#,5š⁄##Z akanistha); 
Hoà âm thiên (#8 # aghanistha); 
Đại tự tại thiên (Xl##Z mahämahe$vara). 
Có sách xếp 2.4.4.- 2.4.9. dưới tên Tịnh phạm thiên (#8 #šZS, không thuộc 
về Tứ thiên thiên. 


! Tứ vô sắc định ##ŒTE 
1. Không vô biên xứ định (5# ## 3Š. JRjE; ñkãšanantyäyatana- 
dhyãna); 

2. Thức vô biên xứ xứ định (8 #4 3Š F&jE; vijñãnanantyãyatana- 
dhyãna); 

3: Vô sở hữu xứ xứ định (# Ƒí ® FšE; TU n N, 

4. Phi tưởng phi phi tưởng xứ xứ định (3E #8 3È 3E ‡8 Ƒƒ&; 
naÏÌvasarn]ñia- n8asamJñäyatana-dhyana) 

? Pháp Xứng 3##§ S: Dharmakrrti; Tên của hai luận sư Phật giáo: 

Luận sư quan trọng nhất của triết học đạo Phật, đại điện quan điểm của Duy 
thức tông (v/ñãnavada) và Nhân minh học (s: hefuvidyđ), sông trong thế kỉ 
thứ 7 (~ 600-650) tại Nam Án Độ và là môn đệ của Hộ Pháp (đharmapala) 
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Vì sự thường hằng không vượt qua được 
Nên không thê khuát phục ảnh hưởng của nó. 


Trước hết cần phải chứng minh rằng cội gốc của luân hồi sinh tử 
là ý niệm về gã - ý niệm về hiện hữu trên cơ sở tự tính. Thế 
nên có thê chỉ ra rằng hệ thống xác quyết quan niệm về ngã và 
theo đó loại trừ quan niệm vô ngã sẽ tự mâu thuẫn với sự đạt 
được giải thoát trong sinh tử luân hồi. 


Điều nầy hàm ý Tăng từ quan điểm của hệ thống triết học Phật 
giáo cao cấp nhất là phái Cụ duyên Trung quán tông, ' quan 
điểm của hệ thống triết học Phật giáo thấp hơn là Y tự khởi 
Trung quán tông,” Duy thức, Kinh lượng bộ), và Đại Tỳ-bà-sa 
bộ? - dường như cũng chứa đựng mâu thuẫn nội tại. Theo phái 
Cụ duyên Trung quán tông, cội gốc của luân hồi sinh tử là ý 
niệm về hiện hữu trên cơ sở tự tính của các hiện tượng và dẫn 
đến hậu quả sai lầm về hiện hữu trên cơ sở tự tính của “cái Tôi”, 





tại Na-lan-đà ( Mười đại luận sư). 

Sư viết nhiều luận giải nhưng quí giá hơn hết là các tác phẩm về Nhân minh 
học Phật giáo. Trong lĩnh vực này, truyền thông Tây Tạng có  p1ữ lại bảy tác 
phẩm của Sư, được gọi chung là Pháp Xứng nhân mình thất bộ, là luận lí 
học nền tảng của Phật giáo Tây Tạng (tất cả đều chưa được dịch ra Hán 


ngữ). 


1 prãsangika (s); Cụ duyên tông Ä ##?ã Ứng thành tông f§ P5 Qui mậu 
biện chứng phái Ê§ãŠ##?šŠð 3£ Qui mậu luận chứng phái 8528 šŠ 3] Trung 
quán tông. 

2 svatantrika (s); Y tự khởi tông ‡+k Hi£ZR Độc lập biện chứng phái 3ãj  Ÿ‡ 
ñJJK Trung quán tông; Độc lập luận chứng phái 3ãj37 ãfầ 5ố 3jK 

3 sautrantika (s); Kính lượng bộ @ SãI Thí dụ bộ ®“fã šñ 

4 valbhasika (s); nguyên nghĩa Người theo Đại Tì-bà-sa luận 
(mahävibhasa)'; một bộ phái xuât phát từ Nhất thiết hữu bộ (sarvastivada), 
cũng có thể gọi là dạng sau cùng của Hữu bộ, lấy A-tì- đạt-ma Đại tì-bà-sa 
luận và Tì-bà-sa luận (vibhasa) làm căn bản. Hai tác phâm nêu trên là luận 
giải quan trọng về A-t-đạt-ma của Nhất thiết hữu bộ. 
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gọi là quan niệm về tập hợp thể tạm thời như là một “cái Tôi” 
thực. Các hệ thống Phật học khác khẳng định sự hiện hữu trên 
cơ sở tự tính của các hiện tượng trong khi phái Cụ duyên Trung 
quán tông khắng định ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính là ám 
chỉ cho sự sai lầm trong nhận thức về ngã. Do vậy, các hệ thống 
triết học thấp hơn khắng định sự giải thoát sinh tử luân hồi 
dường như liên quan với một mâu thuẫn nội tại vốn chỉ được 
hoá giải thông qua việc nhìn giáo lý như là một học thuyết 
không cứu cánh nầy cho những ai không thể lĩnh hội được tư 
tưởng tối cao. 


Con đường giải thoát hoá giải mọi Ô ô nhiễm từ chân như vốn 
thuần thanh tịnh, không ngẵn mé; và giải thoát là cảnh giới trong 
đó những ô nhiễm nhất thời được hóa giải. Nên có giáo lý 
Duyên khởi bắt đầu từ vô minh'. Thời luân tantra? sau khi đề ra 





` Hệ thống Mười hai nhân duyên. 
Thời luân tan-tra; S: kãalacakra-tantra; nghĩa là “Bánh xe thời gian; 

Tên của một Tan-tra Phật giáo, xuất phát từ thế kỉ thứ 10, tương truyền do 
nhà vua thần bí. Sam-ba-la (s: $ambhala) biên soạn. Trong bộ Mật kinh này, 
cách tính thời gian và thiên văn học đóng một vai trò quan trọng. Khi được 
đưa vào Tây Tạng năm 1027, Thời luân được sử dụng và trở thành gôc của 
lịch Tây Tạng. Ngoài việc này, Thời luân cũng trở thành một đối tượng 
quán sát của Mật tông, trong đó yếu tố Bản sơ Phật (A-đề-phật; s: ädi- 
buddha; Phố Hiền) được thêm vào hệ thống Ngũ Phật, trở thành một Man- 
đa-la (s: mandala) với tên là “Mười phần uy lực” của Mật tông. 

Theo truyện thống Tây Tạng thì Thời luân được bảy nhà vua xứ_ Sam-ba-la 
và 25 vị truyền nhân chính tông lần lượt truyền lại. Đến vị truyền nhân thứ 
12 thì giáo pháp này đến Ấn Độ và sau đó qua Tây Tạng. Một trong những 
dòng truyền quan trọng là dòng qua Bó-đốn (t: buton, 1290- 1364) đến 
Tông-khách-ba và ngày nay mật giáo Thời luân được tông Cách-lễ (t: ge- 
lugpa) tu tập. Thời luân này gồm có ba phần: ngoại giáo, nội giáo và tha 
giáo. Ngoại giáo lây thế giới vật chất làm đối tượng, giáo pháp này mô tả sự 
hình thành của vũ trụ và nói về thiên văn, địa lí. Trọng tâm của giáo lí này 
đặt vào tính lịch và thời gian, và vì vậy nó tập trung vào toán học. N gược 
lại, phần nội giáo lấy thế giới tâm lí làm đối tượng, tập trung giảng giải về 
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nhiều hệ thống giáo lý Phật học-khi thấy các phái ngoại đạo lại 
trình bày. bằng lý lụân về tương quan cao thấp của các hệ giáo 
lý-cho răng: “Không thích đáng khi xem thường các các hệ 
thống giáo lý khác.” Lý do là hệ thống giáo lý ngoại đạo thường 
được truyền dạy như sự ban phước của chư Phật. 


Có những trường hợp các đạo sư giảng giải giáo lý một cách 
mù quáng, nhưng một số khác lại xuất phát từ tinh thần của Đức 
Phật; tuy nhiên, trong sự tương quan, có người lại thích hợp với 
một hệ thống giáo lý khác, mà con đường ấy lại đúng đắn. 
Chắng hạn, có người tu tập giáo lý Duy thức chứ không tu tập 
theo giáo lý Trung quán được, thì họ xem tư tưởng Duy thức là 
đáng tin cậy. Tương tự cũng đúng như vậy đối với cái nhìn về 
giáo lý của ngoại đạo. Thế nên, đối với các bậc thầy và các học 
thuyết khác, hành giả đều có thể quy y, nhưng không phải là sự 
quy y rốt ráo. 


Khi niềm tin vào cội nguồn quy y được phát sinh thông qua sự 
chiêm nghiệm không thiên vị và không xuất phát từ những lý 
luận riêng tư, thì tín tâm mới kiên định và mạnh mẽ. Tín tâm 
như vậy không thể phát khởi do chỉ dựa vào kinh điển. Cách 
phát tâm như vậy được đề ra trong Bảy chuyên luận ` của ngài 





các kênh năng lượng (s: nãgĩ; Trung khu). Phần tha giáo đề cập đến các 
linh ảnh nhận thức được trong các Nghỉ quĩ (s: sãdhana). Cả ba phần này 
đều được xem là ba dạng của A- đè-phật. Giáo pháp Thời luân chỉ một loạt 
sáu phương pháp Thiền định. Sáu phép này tuy cũng được Na-rô-pa (t: 
naropa) luận giải, nhưng không giông với sáu phép Na-rô lục pháp (t: naro 
chodrug) của sư, chỉ có chung phép tu luyện đê phát triên Nội nhiệt. 


! Bảy tác phẩm chính về Nhân minh học của ngài là: 1. Quan tướng thuộc 
luận (s: sambandhapariksaprakarana; e: Analysis of Relations), chỉ còn bản 
Tạng ngữ; 2. Lượng quyết định luận (s: pramänaviniScaya; ©: Ascertainment 
of Valid Cogniton ), chỉ còn bản Tạng ngữ. Bộ luận này được chia làm ba 
phần với chủ đề thụ tưởng, kết luận và trình bày phương pháp suy diễn ba 
đoạn (e: syllogism). Luận này được xem là bản nhỏ của Lượng thích luận vì 
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Pháp Xứng-ba tác phẩm chính và bốn tác phẩm chú giải. Trong 
ba tác phẩm chính, tác phẩm đồ sộ nhất là luận giải của ngài vê 
Tập lượng luận (prarmanasamuccaya) của Trằn-na (dignaga) 
mang tên Lượng thích luận (pramanavartHika-karika), tác phẩm 
đồ sộ thứ hai là Lượng quyết định luận (pramänavini$caya), và 
tác phâm cô đúc hai luận giải trên là Chính lí nhất đích luận 
(nyãyabindu-prakarana); bốn tác phẩm chú giải là Nhân luận 
nhất đích luận (hetubindu-nama-prakarana), Quan tướng thuộc 
luận (sambandhapariksaprakarana), Luận nghị chính lí luận 
(yadanyaya-nama-prakarana), và Thành tha tướng thuộc luận 
(samtaãnantarasiddhi-nama-prakaranna). Niềm tin nội tại được 
sinh khởi nhờ vào sự chiêm nghiệm một cách hợp lý. 





hơn nửa phần được trích ra từ đây; 3. Lượng thích luận (s: pramanavarttika- 
karikã; e: Compedium of Valid Cognition ). luận quan trọng nhất, chú giải 
Tập lượng luận (pramanasamuccaya) của Trằn-na (dignäga); 4. Chính lí 
nhất đích luận (s: nyayabindu-prakarana; e: Drop of Reasoning); 5. Nhân 
luận nhất đích luận (s: hetubindu-nãma- prakarana; e: Drop of Reasons ), 
bản Tạng ngữ có, bản Phạn ngữ mới được tìm thấy. Bộ luận này được chia 
làm ba phân, giảng giải về ba đoạn của suy luận; 6. Luận nghị chính lí luận 
(s: vadanyaya-nama-prakarana; e: Reasonimg for Debate), chỉ còn bản Tạng 
ngữ, nói về cách tranh luận với địch thủ; 7. Thành tha tướng thuộc luận (s: 
samtänantarasiddhi-nama-prakarana; e: Proof of Other Continumm), triệt 
luận chống đối quan niệm Duy ngã và nói về “sự thật của ý nghĩ người 
khác; 
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3. Tiểu thừa Đại thừa 


Lối tu tập của hàng Thanh văn phù hợp với giáo lý Tiểu thừa, 
đặt nặng cái nhìn về dục giới, quy cho sắc, thanh, hương, vị, xúc, 
pháp là sai lầm. Thánh Thiên' nói rằng những ai thích lối tu tập 
xả ly mọi ham muốn là “thích cõi giới thấp” vì con đường này 





1 Thánh Thiên Ã# ^“; S: ãryadeva; cũng được gọi là Đè-bà, Ka-na Đề-bà, 
Đơn nhãn Đề-bà (s: kanadeva). Học trò của Long Thụ (nägãrjuna) và Đại 
luận sư của Trung quán tông (s: madhyamika), tác giả của nhiều bộ luận. 
Người ta cho răng Thánh Thiên sinh trong thế kỉ thứ 3 tại Tích Lan và là Tổ 
thứ l5 của Thiền Ấn Độ dưới tên “Đề- bà một mắt (kanadeva). Tương 
truyền ngài bị ngoại đạo chống đạo Phật giết. Ngày nay, tác phâm của ngài 
chỉ còn được giữ lại trong các bản dịch tiêng Hán và Tây Tạng, phần lớn là 
các luận đề về giáo pháp của Long Thụ. Truyền thống  Tan-tra xem ngài là 
một trong 84vị Ma-ha Tất-đạt (s: mahãsiddha). Ngài sinh ra trong một gia 
đình quí tộc tại Tích Lan. Thay vì nhận chức làm quan thì ngài lại gia nhập 
Tăng- già dưới sự hướng dẫn. của Hermadeva. Sau khi học xong các thuyết 
luận, ngài đi hành hương, viếng thăm những thánh tích của Phật giáo tại Án 
Độ. Nhân dịp này, ngài gặp Long Thụ và theo hầu học nhiều năm và khi 
Long Thụ rời Na-lan-đà đi Trung Ấn, ngài cũng theo thầy. Dần dần, ngài 
được truyên trao trách nhiệm giảng pháp và được xem là người kế vị Long 
Thụ. Không rõ là ngài lưu lại Trung Án bao nhiêu lâu nhưng trong thời 
gian này, ngài có thành lập nhiều tu viện. Nghe tin một luận sư lừng danh 
thuộc dòng Bà-la-môn tung hoành tại viện Na-lan-đà và không một Tỉ- 
khưu nào đủ tài, năng đối đâu tranh luận, ngài liền đến Na-lan-đà một lần 
nữa và chiến thắng vị Bà-la- -môn trong ba vòng tranh luận. Sau nhiều năm 
trụ tại Na-lan-đà, ngài trở về miền Nam và mất tại Raäganäatha, Kiến-chí 
(kañc1). : 

Tác phâm 7# bách luận (catuhšSataka) của Sư gôm 400 câu kệ, với suy luận 
biện chứng phủ định, giải thích giáo pháp Vô ngã và tính Không. Bộ Bách 
luận (SataSastra) được xem là bản thu gọn lại của Tứ bách luận. Trong tập 
Bách luận, ngài đã đưa nhiều luận giải đối trị các quan điểm bài bác Phật 
giáo. Bách luận là một tác phẩm căn bản của Tam luận tông tại Trung 
Quốc. 
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phù hợp với tâm tính thiếu nghị lực phi thường vì lợi lạc của tất 
cả mọi chúng sinh. Vì không thể thực hành công phu từ năng lực 
mạnh mẽ của của lòng tham muốn, nên nó được trình bày theo 
cách xả ly tham muốn. 


Khi bạn không đem lòng tham muốn vào con đường tu đạo thì 
có một mối nguy hiểm xuất hiện ngay dưới ảnh hưởng của nó, 
trong trường hợp đó, tốt hơn là chỉ nên tiến hành trên con đường 
xả ly tham dục. Ngược lại, nếu bạn cố gắng dùng tham muốn 
trên con đường tu đạo thì bạn sẽ bị nguy hại hơn là được lợi ích. 
Sự cấm chế là phương thức duy nhất. Đó là cách tu tập của 
hàng Tiểu thừa. 

Đối với những ai quan tâm đến lối tu tập nên tảng (nhân địa) và 
các hạnh ba-la-mật như được truyền dạy rộng rãi trong kinh điển 
Đại thừa; những điều nầy có chứa đựng trong Nhân thừa Ba-la- 
mật. Cao hơn sự quan tâm về sự sâu mâu của kinh luận, những 
ai quan tâm sâu sắc hơn đến sự thật tối hậu, sẽ được dạy pháp 
môn trong đó lòng khát khao sẽ được vận dụng trong tu tập. Đó 
là Mật tông Đại thừa. 


Học giả Ân Độ. Tripitakamala cũng gom tất cả giáo lý đạo Phật 
thành ba dạng, giáo lý Tứ diệu để cho hàng Tiểu thừa, giáo lý 
Lục độ Ba-la-mật (bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định 
và trí huệ) của Kinh thừa, và Chân ngôn của Tantra thừa. Như 
vậy, giáo lý đạo Phật được chia thành hai hệ thống kinh điển 
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Đại thừa và Tiểu thừa, /hzø ' hay đạo là chủ đề mà Đức Phật 
giảng nói cũng được phân thành hai, Tiêu thừa và Đại thừa. 


Tiểu thừa còn được phân thành hai thừa khác nữa, Thanh văn 
thừa và Độc giác thừa. Độc giác còn gồm hai loại: Bộ hành Độc 
giác và Lân giác dụ Độc giác”. Bộ hành Độc giác 
Có tính xã hội hơn, họ cộng trú trong tăng đoàn thời gian lâu 
hơn các vị Lân giác dụ Đóc giác, là người không thích cộng trú 
và chỉ thích sống một mình. Thanh văn và Độc giác thừa đều từ 
chối ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính, nhưng Độc giác tích tập 
nhiều phước đức hơn hàng Thanh văn, nên khi họ chứng được 
quả vị trong /za của mình, là có năng lực sá/ ứặc— trừ sạch kẻ 
thù, đó là phiền não, yếu tố chính trong ý niệm hiện hữu trên cơ 
sở tự tính-mà không nhờ vào một bậc Đạo sư nào trong suốt quá 
trình tu đạo. Các vị ẫy đạy được quả vị của /hờa mình một cách 





` Yana thường được dịch là 3K thừa, thặng: cỗ +. Nhưng khảo sát kỹ qua 
nhiều ngữ cảnh mà thuật ngữ nây xuất hiện, thì thấy có sự gợi ý rằng nó có 
nghĩa là quá trình phát triên, tiên trình, hoặc phương pháp đúng hơn nghĩa 
3E thừa, thặng: cỗ xe. (Kinh Phổ diệu pp. 25, 3§; Kinh Bát-nhã ba-la-mật- 
đa pp. 24, 319; Kinh Giải thâm mật, p.l; Kinh Lăng-già, pp.6&,108, 532). 
Chữ Yána cũng có trong Áo nghĩa thư (Upanisad) như khi chúng ta khi đọc 
thầy Devayana, Piryana. Không có lý do nào đê từ nây mang một nghĩa 
khác. Chúng ta đọc trong kinh Lăng-già thây thuật ngữ Szãvakayãna 
(phương pháp tu tập của hàng Thanh văn/Thanh văn thừa hay là Phật giáo 
Thượng toạ bộ-Theravidin Buddhists); Pratyekabuddhayana (phương pháp 
tu tập của hàng Bích chi Phật); Buddhayana (phương pháp tu tập đê thành 
Phật/Phật thừa); Ekayana (Nhất thừa); Devayana (Thiên thừa); Brahmayäana 
(phương pháp tu phạm hạnh); Tathagatayäna (Như Lai thừa). Trong một 
đoạn khác trong kinh Lăng- già, cho răng có sự phân biệt giữa fam thừa 
(phương pháp), nhất thừa và không thừa, nhưng sự phân biệt này là chỉ 
dành cho hàng phàm phu (Kinh Lăng- già, p- 68). 
?Theo Luận Đại Tỳ- -bà-sa, Luận Câu-xá luận, Luận Du-già sư địa. Lân giác 
dụ (Rhinoceos-like): giống như loài tê giác. 

3e: Foe destroyer; nghĩa là người có khả năng diệt trừ sạch mọi phiền não 
vọng tưởng. Một trong 3 nghĩa của A-la-hán. 
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“độc lập” thông qua lực tích tập công đức trong hằng trăm kiếp, 
Độc giác được xem là rất kiêu hãnh và có ý chí quyết đoán. Họ 
hầu như đạt được sự giác ngộ từ thời hỗn mang khi Đức Phật 
chưa ra đời- có lẽ vì thế nên họ không được chiều sáng bởi sự 
hiện diện của một Đức Phật để có khả năng lợi lạc hơn cho 
những người khác. Như Long Thụ nói trong 7rung quán luận 
(XVIH.12): 


Dù chư Phát viên mãn chưa thị hiện 

Và hàng Thanh văn cũng chưa ra đời 

Thì trí huệ của Độc giác Phát 

Cũng phát sinh không cần nơi nương tựa. 


Cả hàng Thanh văn và Độc giác Phật đều mong cầu trí huệ nhận 
thức các hiện tượng không hiện hữu trên cơ sở tự tính-của 
người (nhân vô ngã) và các hiện tượng (pháp vô ngã). Do vì sự 
trói buộc chủ yếu con người vào trong vòng luân hồi sinh tử là ý 
niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính, các ràng buộc khác là các thứ 
phiền não như tham, sân và si nương vào ý niệm hiện hữu trên 
cơ sở tự tính. Theo Mật thừa, nguyên nhân trói buộc con người 
vào trong vòng sinh tử luân hồi là hai thứ vô minh và tập khí, 
trong đó, vô minh là nhận thức sai lầm về hiện hữu trên cơ sở tự 
tính; tập khí được xem là nơi nương tựa của phiền não, là điều 
kiện hỗ trợ cho tiến trình luân hồi sinh tử. 


Thanh văn và Độc giác hiêu răng không có trí huệ nhận 


! vưnbuddhãnãm anutpade šrãvakanãm punah ksaye | 

Jjfñanam pratyekabuddhanam asansargaät pravarrafe |Ì MMK _18,12 
i8 T\tH†P E3 

Rã HỆ PT (CS (2 
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thức vô ngã thì không thể vượt thoát được luân hồi sinh tử. Họ 
hiểu rằng họ cần phải có trí huệ nây và tìm cầu sự nhiếp tâm 
trong giới luật, thiền định...Thông qua sự tu tập nầy mà phiền 
não được giải trừ. 

Có bốn hệ thống giáo lý Phật giáo-Đại Tỳ-bà-sa bộ. Kinh 
lượng bộ, Duy thức và Trung quán. Cao cấp nhất trong đó là 
Trung quán tông, và Trung quán tông còn được phân làm hai 
phái: Cụ duyên Trung quán tông và Y tự khởi Trung quán tông. 
Cụ duyên Trung quán tông được xem là có quan điểm triết học 
cao cấp nhất, các bậc thầy trong tông nây là Long Thụ, Thánh 
Thiên, Phật Hộ', Nguyệt Xứng, Tịch Thiên”, A-đề-sa'... Theo hệ 


' Phật Hộ f#§§ C: fóhù; J: butsugo; S: Buddhapalita; 

Là Luận sư kiệt xuất của Trung quán tông của Đại thừa Ấn Độ. Sư nổi 
tiếng với sự phát triển pháp biện chứng phủ định để chứng minh khái nệm 
vê Tính không, và cách biện chứng này đã dẫn đến những điểm bất đồng 
với các Đại luận sư Trung quán như Thanh Biện Gỗ 8l s: Bhãvaviveka, 
490-570), nhưng lại có những điểm hoà đồng với những hàng hậu bối như 
Nguyệt Xứng (H I8 §: Candrakrrti, ~ 650). Một vài quan điểm đối lập 
quan trọng trong truyền thống rộng rãi của Trung Quán tông có thể được 
thấy qua những quan điểm bất đồng giữa Thanh Biện và Phật Hộ: trong 
khi Thanh Biện dùng luận lí học. đề khăng định chân lí Tính không theo lập 
trường xác định, Phật Hộ từ chối giá trỊ của vIỆc dùng tiền đề luận lí học, 
và quan điểm này của sư dẫn đến một sự từ khước mọi quan điểm tích cực, 
mọi lập trường có tính chất khăng định nói chung. Lập trường của hai vị 
Phật Hộ và Nguyệt Xứng sau này kết thúc ở sự phân phái Trung luận ra 
một nhánh mới gọi là Qui mậu biện chứng phái (Ê8 ñổ ãR 3Š JJK s: prãsai- 
gIka). Sư có đê lại một bài luận quan trọng về Trung quán luận của Long 
Thụ với tên Phật Hộ căn bản trung sở (buddhapälita-milamadhyamaka- 
vrttI), còn được giữ lại trong Tạng ngữ. 


5 Tịch Thiên ®⁄ 3; S: Sãntideva; Cao tăng thuộc phái Trung quán. Truyền 
thuyết cho rằng Sư là một vương tử miên Nam Án Độ, sông trong thê kỉ 
thứ 7, 8, và hoạt động tại viện Na-lan-đà. Ngài là tác giả của hai tác phẩm 
quan trọng là Đại thừa Tập Bồ-tát học luận (s: šiksãsamuccaya) và Nhập 
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bô-để hành luận (bodhicaryävatara). Một tác phẩm thứ ba cũng thường 
được nhắc đến là Tập kinh luận (s: sũtrasamuccaya) đã thất truyền (theo 
ngài Thánh Nghiêm thì được dịch ra Hán ngữ dưới tên Đại thừa thật yêu 
nghĩa luận). Nhập bô-đề hành luận rất thông dụng, là kinh điển giáo khoa 
trong Phật giáo Tây Tạng. Nhập bô-đề hành luận trình bày các bước tu học 
vị Bô-tát, từ lúc phát Bồ-đề tâm (bodhicitta) cho đến lúc đạt trí Bát- nhã 
(prajña), dựa trên Lục độ (paramitä). Nhập bô-đề hành luận là tác phẫm 
nhằm hướng dẫn cho cư sĩ hay người mới nhập môn. Ngài Tịch Thiên 
giảng giải trong tác phẩm này hai phương pháp nhằm _ĐIÚP VỊ Bồ-tát tương 
lai nhận biết tại sao mình lại cứu độ cho người và xuất phát từ đó các hành 
động cần thiết. Một mặt hành giả phải tu học phép quán chiếu cái nhất thể 
giữa mình và người (paratmasamat3), mặt khác phải học phép hoán đổi 
mình và người (parãtmaparivartana), tức là đặt mình vào địa vị của chúng 
sinh để thâu rõ tâm trạng chung của các loài hữu tình (s: sattva). 
! A-đề-sa IiJ‡E?) S: atl§a, atl§a; A-đề-sa là cách đọc theo âm Hán Việt, dịch 
ý là “Người xuất chúng, xuất sắc”, cũng được gọi là Nhiên Đăng Cát Tường 
Trí (R5 tt s: dïpaäkara$ĩjñãna); 
Đại sư người Đông Ấn (982-1054), người đã đóng góp rất nhiều trong việc 
truyền Phật giáo sang Tây Tạng. Sư chuyên nghiên cứu các phương pháp 
phát triển Bộ-đê tâm (s: bodhicitta). Là Tổ của dòng Ma-kiệt-đa (s: maga- 
dha) và thuyết, sư tại đại học Siêu Giới (s: vikramas$ila), Sư được mời qua 
Tây Tạng và sống ở đó 12 năm cuối đời mình. Sư là người sáng lập trường 
phái Cam-đan (t: kadampa), gây ảnh hưởng rất lớn cho nên Phật giáo Tây 
Tạng, nhất là tông Cách- lỗ (t: gelugpa) của Tông- -khách-ba (t: tsong-kha- 
pa). ĐỆ tử quan trọng nhất của Sư là Lạc-mâu-đông (hoặc Đông- -đồn [t: 
dromion], 1003-1064). Thế kỉ thứ 10 được xem là thời đại truyền pháp lần 
thứ hai từ Ấn Độ qua Tây Tạng, thông qua vương triều miền Tây. Ban đầu 
nhà vua cử sứ giả qua. Án Độ thỉnh kinh, như dịch giả Lâm-thân Tang- pha 
(t: rinchen sangpo). Về sau nhà vua mời hắn một Luận sư Án. Độ và người 
đó là A- đề- -sa. Năm 1042, Sư bước chân vào đất Tây Tạng, sống ở Netang 
và bắt đầu giáo hoá. Trong tác phẩm Bồ-đề đạo đăng (s: bodhipathapra- 
dipa), ngài trình bày toàn cảnh giáo pháp Đại thừa và chia hành giả theo ba 
căn cơ khác nhau: l1. Hạ sĩ: loại người mong được tái sinh nơi tôt lành, 2. 
Trung sĩ: loại người tu vì sự giác ngộ của chính mình ( Tiểu thừa) và 3. 
Thượng sĩ: loại người tu vì sự Giác ngộ của tất cả chúng sinh ( Bồ Táu. 
Công trình chính của A-đề-sa là xếp đặt thứ tự kinh sách, không phổ biến 
bừa bãi. Ngài là người đưa Đa-la (s: tara) trở thành một vị nữ Hộ thần quan 
trọng trong hệ thông Phật giáo Tây Tạng. Trong các trứ tác, Sư thống nhất 
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thống tư tưởng của Cụ duyên Trung quán tông, thì hành giả 
Tiểu thừa-những người không tu tập vì lợi lạc của toàn thê 
chúng sinh mà chỉ mong cầu sự giải thoát luân hồi sinh tử cho 
riêng mình, và hành giả Đại thừa-những người tu tập vì lợi lạc 
của toàn thể chúng sinh trong khắp 10 phương-đều nhận thức 
được tính chất vi tế của ngã không và pháp không. Họ nhận ra 
rằng cả ñgã lẫn pháp, như thân và tâm, đều không hiện hữu 
trên cơ sở tự tính, hoặc là tồn tại theo cách riêng của nó. 


Tuy nhiên, các phái không thuộc Cụ duyên Trung quán tông 
đều cho rằng các hành giả Tiểu thừa-Thanh văn và Độc giác—- 
cho rằng chỉ có một vô mgã của con người có sự hiện hữu 
không tự tính trong ý nghĩa con người không có đặc tính khác 
biệt với đặc tính của thân và tâm. Từ quan điểm của Cụ duyên 
Trung quán tông, tuy vậy, trí huệ nhận thức nây không có hiệu 
lực như một phương tiện giải thoát luân hồi sinh tử. Hơn thế 
nữa, các tông phái khác còn mô tả không những về căn bản vô 
minh của con người như một thực thê hiện hữu, mà còn có tính 
giả lập. Theo Cụ duyên Trung quán tông, vô minh căn bản của 
ngã là sự năm bắt của bản ngã như kẻ điều khiến thân và tâm, 
như chủ với người giúp việc, nhưng không dính líu gì đến sự 
năm bắt của người có một đặc tính khác biệt giữa thân và tâm. 
Sự chấp thủ vào ngã có một đặc tính khác biệt với thân và tâm 
chỉ được tìm thấy trong nhận thức của hệ thống học thuyết ngoại 
đạo, do vậy nên đó được gọi là “tạo tác,` chứ không phải “bản 
hữu.' Từ quan điểm của hệ thống tư tưởng Cụ duyên Trung 
quán tông, quan điểm nhân vô ngã được đề xuất bởi những /hửa 
(yãna) thấp chỉ là vô ngã thô trược, và chỉ là vì phủ nhận cái ngã 


hai trường phái chính của giáo pháp Bát-nhã ba-la-mật: quan điểm tính 
không (s: $ũnyat3) của ngài Long Thụ (s: Nãgãrjuna) và tính bao trùm của 
tâm thức giác ngộ theo ngài Vô Trước (s: Asanga). 
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như là sự hiểu lầm do ý niệm tạo tác về tự tính con người. 


Các tông không thuộc Cụ duyên Trung quán tông-Đại Tỳ-bà- 
sa bộ, Kinh lượng bộ, Duy thức và Trung quán (Y tự khởi) đều 
khẳng định rằng Thanh văn và Độc giác thừa không nhận thức 
pháp vô ngã khác với nhân vô ngã: họ chỉ công nhận nhân vô 
ngã- ngã không có tự thể, hoặc không độc lập. Họ khắng định 
rằng chỉ nhờ vào quan điểm nầy mà hàng Thanh văn và Độc 
giác đạt được giải thoát. Quan điểm của Ngài Tông-khách-ba 
chứng tỏ rằng theo các học thuyết của các tông không thuộc Cụ 
duyên Trung quán thì hàng Thanh văn và Độc giác đạt được 
giải thoát nhờ vào quan điểm nây, ngài nói họ không nhận ra 
răng con người là không hiện hữu trên cơ sở tự tướng mà công 
nhận rằng con người không hiện hữu trên cơ sở bản chất là 
được quy cho ngoại đạo. Dường như ngài muốn nói rằng theo 
chính hệ thống học thuyết của Đại Tỳ-bà-sa và Kinh lượng bộ, 
người ta chỉ cần nhận thức rằng con người không phải là một 
thực thể thường hằng, bắt khả phân, và không tự chủ. Tuy nhiên, 
chúng ta có thể nói rằng Đại Tỳ-bà-sa bộ. Kinh lượng bộ, Duy 
thức và Trung quán đều không khắng định nhận thức tính 
không thường hăng, bất khả phân, và không tự chủ của con 
người đối lập với sai lầm bâm sinh về bản ngã. Trong hệ thống 
học thuyết riêng của họ, ý niệm về một ngã tính thường hằng, 
bất khả phân, và không tự chủ chỉ là do tạo tác, có được từ trí 
thức suy luận, không phải là từ bản hữu. 


Sai lầm có hữu của ngã-không dính líu gì đến sự khẳng định 
được trình bày hợp lý-trói buộc chúng sinh trong luân hồi sinh 
tử, và theo những hệ thống học thuyết này, đó là ý niệm về ngã 
hiện hữu trên cơ sở bản chất, hoặc là một thực thê tự chủ, độc 
lập. 


Các trường phái không thuộc Cụ duyên Trung quán tông cho 
răng bât luận người ta quán sát vào ngã tính thường hăng, bât 
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khả phân, và không tự chủ bao nhiêu đi nữa, thì cũng không làm 
thiệt hại đến ý niệm hiện hữu trên cơ sở bản chất hay độc lập 
của ngã. Do vậy, theo họ, hàng Thanh văn và Độc giác công 
nhận vô ngã chính là nhân vô ngã hoặc tính không tự chủ cuả 
ngã. Nên họ phải tu tập theo đường lỗi như vậy và tiến hành 
theo phương tiện trên. 


Ở đây cũng như những nơi khác, Ngài Tông-khách-ba 
dường như cho rằng chính trong các hệ thống giáo lý thấp, nhân 
vô ngã vi tế được diễn tả là tính chất không thường hằng, bất 
khả phân, và không tự chủ của con người. Nhiều học giả cho 
rằng suy luận của Ngài Tông-khách-ba là ám chỉ các hệ thông 
học thuyết thấp được nhìn từ quan điểm của Cụ duyên Trung 
quán tông. Có nghĩa là khi phái Cụ duyên Trung quán tông xem 
những lý lẽ chứng minh vô ngã được đề ra trong các thừa thấp, 
thì họ thấy rằng hiện hữu trên cơ sở tự tính hoặc hiện hữu trên 
CƠ SỞ tự tướng của ngã đều được cho là hiển nhiên, và lý do 
khước từ ý niệm về ngã chỉ có khả năng là từ chối sự hiện hữu 
của con người có một đặc tính khác hắn đặc tính của thân và tâm. 


Theo hệ thống học thuyết phái Cụ duyên Trung quán 
tông, nếu hành giả không nhận ra ý niệm không hiện hữu trên cơ 
sở tự tính của con người, thì người ấy không thể giải trừ được ý 
niệm ngã tính của con người. Nếu ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự 
tính đối với hợp thê thân và tâm không được hàng phục, thì khó 
vượt qua được ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính của con người. 
Luân hồi sinh tử sở dĩ có là do thông qua năng lực của hành 
động (nghiệp), và nghiệp được tạo thông qua phiền não. Do 
vậy nên, chuyên hoá mọi phiền não, kế đến, quay trở lại dừng 
bặt mọi ý niệm vi tế về hiện hữu trên cơ sở tự tính, vốn chỉ được 
dứt hắn qua tâm trực nhận fính không. 


Theo tư tưởng rốt ráo trong kinh Bát-nhã, giải thoát khỏi 
luân hôi sinh tử có liên quan mật thiệt đên cả hai nhận thức nhân 
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vô ngã và pháp vô ngã. Điều nầy không những được chỉ dạy 
trong kinh điển Đại thừa mà còn có cả trong kinh điển Tiểu thừa, 
mặc dù không có trong hệ thống học thuyết của Đại Tỳ-bà-sa bộ 
và Kinh lượng bộ thuộc Tiểu thừa. Tuy nhiên, nhiều phương 
pháp tu đạo khác nhau đã trình bày trong kinh điển của cả hai 
thửa (yana). và những điểm nầy phải được phân biệt rõ để xác 
định điều gì cần được giải thích, điều nào cần được định nghĩa 
rõ. Chăng hạn, có chủ trương rằng chỉ thông qua nhận thức tính 
vô ngã thô thiển-con người không có tự thể hay hiện hữu độc 
lập-là có thể được giải thoát ngay trong nhận thức nây rồi, cũng 
như nhận thức về vô thường, chỉ có thể được rèn luyện tâm thức 
tương tục, chứ không thả lỏng nó. 


Nói chung, chúng ta chịu ảnh hưởng mạnh của ý niệm 
hiện hữu trên cơ sở tự tính, do vậy nên chúng ta khó thoát ra 
khỏi sinh tử luân hồi. Tuy nhiên, khi chúng ta thấy các pháp hữu 
vi đều vô thường, thì điều nầy giúp chúng ta đến mức chúng ta 
có thể hàng phục được ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính. 
Những ai chỉ tù đọng trong con đường như vậy, chỉ tu tập trên 
sự tương tục tâm thức chứ không chịu thoát ra khỏi nó, thì đó là 
những hành giả độn căn. Những ai chấp nhận con đường giải 
thoát là khế hợp với giáo lý pháp vô ngã, thì đó là những hành 
giả lợi căn. Như vậy, hành giả Tiểu thừa có hai loại, độn căn và 
lợi căn; hành giả lợi căn là đối tượng chính và chuyên biệt của 
Tiểu thừa, chứ không phải là đa số. 


Trí huệ, mẹ của tất cả, là khởi nguyên chung của bốn 
người con: Thanh văn, Độc giác. Bồ-tát, và Phật siêu việt; như 
vậy, Tiểu thừa và Đại thừa không khác nhau về cách nhìn mà 
khác nhau về phương pháp tu tập. Nói riêng, đây là tâm nguyện 
tu tập hướng đến giác ngộ và công hạnh Lục độ Ba-la-mật, 
được kiến lập trong giáo lý Đại thừa chứ không có trong Tiểu 
thừa. 
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“Thừa-yZna' có hai nghĩa: phương tiện hành giả tiễn 
hành tu tập và thú hướng, mục đích tiễn trình ấy đạt đến. Đại 
thừa với ý nghĩa là cô xe trong đó hành giả phát tâm tu tập với 
động cơ câu giải thoát-mong đạt được giác ngộ tối thượng vì 
lợi lạc của chúng sinh, đối tượng phát nguyện của hành giả-và ý 
nghĩa tu tập Lục độ Ba-la-mật. Cách tu tập nây gọi là Đại thừa 
nói chung, và cho dù Trung quán tông và Duy thức tông có khác 
nhau về quan điểm, nhưng hai tông này không khác nhau về 
thừa-yana, vì các thừa được phân biệt do phương pháp và cách 
tiến hành các phương pháp-tâm nguyện tu tập giác ngộ vì lợi 
ích cho chúng sinh đều giống nhau trong Trung quán tông và 
Duy thức tông. Do vậy, những ai có khả năng thê nhập pháp vô 
ngã, như được trình bày trong 7rung quán luận, thì đó là những 
hành giả chính của Đại thừa. Mật tông được xếp vào Đại thừa, 
bao gồm cả bốn phái của Mật tông, vì có cùng một nguyện lực 
chân chính—-phát triển tâm vị tha-hạnh nguyện-và Lục độ ba-la- 
mật. 


Thấy được nguyên nhân và nhu cầu, Đức Phật đề ra 
nhiều hệ thống giáo lý và nhiều /#a-yãna, nhưng các giáo lý và 
thừa nầy không phải do Đức Phật mô phỏng hay du nhập từ nơi 
khác. Thính chúng nghe lời dạy của Ngài vốn có vô số quan 
điểm, sở thích, căn cơ khác nhau nên Đức Phật chỉ bày phương 
pháp thích hợp cho họ. Đối với những ai nhất thời không có 
nghị lực để đạt được Phật quả hoặc những ai không có khả năng 
đạt được Phật quả ngay trong đời này thì Ngài không nói: “Ông 
có thể thành Phật,” đúng hơn, Ngài đưa ra một đường lối thích 
hợp với căn cơ người ây. Đức Phật nói bằng ý nghĩa ngay trong 
tình huống đó, mọi điều Ngài nói đều là phương tiện rốt ráo để 
đạt đến sự giác ngộ tối thượng cho dù ngài không bao giờ cho 
rằng đó là phương tiện để đạt được Phật quả. 
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Do vì mục đích Đức Phật ra đời là để cho mọi người đều 
chứng được trí huệ Phật, nên phương pháp để đạt được trí huệ 
này là Nhất thừa, chẳng phải hai.' Đức Phật không dẫn dắt 
chúng sinh bằng một thừa nào mà không đưa đến Phật quả; Ngài 
dẫn dắt chúng sinh theo từng căn cơ của họ. Sự đa dạng của các 
thừa được đề ra là để phù hợp với những nhu cầu nhất thời của 
chúng sinh. 


Hói: Từ thị Di-lặc (Maitreya) có dạy rằng nếu có người nào tu 
tập theo tinh thần Đại thừa, nếu có lúc phải chịu sinh trong địa 
ngục, thì việc nầy cũng sẽ không làm gián đoạn tiền trình đến sự 
giải thoát trong sáng. Tuy nhiên, nếu hành giả ấy thích lối tu tập 
Tiểu thừa, dẫn đến bình an chỉ riêng cho mình, mong cầu sự lợi 
ích và an lạc chỉ riêng cho mình, thì điều nầy sẽ ngăn cản rất 
nhiều tiến trình đến Phật đạo. Do vậy, theo ngài Di-lặc, tăng 
trưởng thú hướng Tiểu thừa sẽ bị chướng ngại hơn là sinh trong 
địa ngục; thế nên, làm sao có thể nói Tiểu thừa là một phương 
tiện dẫn đến Phật quả? 


Đáp: Nếu người có khả năng tu tập Đại thừa mà không thực 
hành theo pháp ây, thay vì vậy lại tu theo Tiểu thừa, thì hành 
động. nầy sẽ ngăn cán tiễn trình đạt đến quả vị Phật. Không phải 
nói rằng tất cả mọi người phát khởi thú hướng tu tập Tiểu thừa 
đều là chướng ngại Phật quả, điều ấy chỉ đúng cho những ai có 
năng lực tu đạo Bồ-tát. Nó còn tuỳ thuộc vào nhiều trường hợp 
cá nhân. 


Tuy nhiên, Tiểu thừa không tách rời khỏi Đại thừa. Tiêu thừa là 
con đường phụ trợ dân đên Phật đạo chứ không phải là pháp Đại 





! Kinh h Pháp Hoa, Phẩm Phương tiện: #4#+#, IEq—%3.#&— 
7= &#725 tRẩn.(Thập phương Phật độ trung, Duy hữu nhất thừa 
pháp Vô nhị diệc vô tam, trừ Phật phương tiện thuyẾt) 
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thừa thực sự. Đại thừa có lối tu tập toàn thiện để đạt được Phật 
quả; như vậy; có phương pháp toàn thiện và bất toàn khác nhau, 
do vậy, nên có thấp có cao giữa Đại thừa và Tiểu thừa. Tiểu 
thừa là một phương pháp riêng biệt nhưng không phải là thừa 
cứu cánh vì mọi người đều có Phật tính có thể dẫn đến sự giác 
ngộ viên mãn. 


Phật tính hiện hữu trong tất cả chúng sinh, được xem như là 
“duyên nhân Phật tính” cho sự chứng đạt Phật quả, đỀ tạo nên sự 
phân khích cho mọi người. Có hai dòng: Dòng Phật tính và 
dòng Hoá thân Phật. Dòng Phật tính chính là Tánh không 
(Sũnyatä) của tâm. Và theo Mật thừa, dòng Hoá thân Phật quan 
niệm phương diện câu nhiễm của cực quang tâm thức được xem 
chính là nguyên nhân của Phật tính. 


Theo các kinh điển cựu dịch của tông Ninh-mã (rNying-ma), 
Phật tính hiện hữu trước tiên trong chính mỗi con người. Giáo lý 
này đề cập đến cực quang rất vi tế của tâm thức mà chúng ta có 
một cách hiền nhiên trong tâm thức tương tục; nó chăng khác gì 
với Phật tâm trong nghĩa trí huệ bản hữu. Tâm thức tương tục 
trong trí huệ bản hữu của chúng ta sẽ trở thành Trí thân Phật; do 
vậy, chúng ta hiển nhiên có đầy đủ yếu tính để thành Phật, 
chúng ta chăng cần phải tìm cầu Phật quả đâu xa bên ngoài. Đây 
là một châm ngôn rất nổi tiến và hữu ích trong pháp ngữ của 
tông Ninh-mã. 


Nếu chúng ta nghĩ rằng Phật tính chỉ có nghĩa là ý niệm không 
hiện hữu trên cơ sở tự tính, thì nó không có nghĩa đầy đủ như 
thế, thế thì có thể nói rằng Tánh không (Šũnyatã) trong cái nồi 
là Phật tính vì đó là ý nệm không của ý niệm hiện hữu trên cơ 
sở tự tính. Ở đây giáo lý của tông Ninh-mã có đề xuất một quan 
điểm rất mạnh mẽ rằng một hiện tượng xác thực-cực quang tâm 
thức-chính là Phật tính. 
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Vì thể tính tạo nên khả năng giác ngộ đều hiện hữu trong tâm 
thức tương tục của mọi chúng sinh, và do vì Đức Phật biết 
phương tiện dẫn dắt mọi chúng sinh tu đạo theo từng căn cơ, 
nếu ngài dấu đi khả tính này, ngài sẽ mắc lỗi keo kiệt. Ngài bị 
thiên vị. Lòng từ của ngài sẽ bị trở ngại, Ngược lại, Đức Phật đề 
ra nhiều thừa khác nhau xuất phát bởi lòng từ bi vô hạn đều là 
những phương pháp để tựu thành Phật quả. 


Trong tác phẩm Nhập bồ-đề hành luận' của Tịch Thiên có nói 
rằng, với lời dạy chân thật của Đức Phật, ngay cả con ong con 
lừa cũng đều được thành Phật nếu chúng nỗ lực hết mình, Do 
vậy, nay chúng ta đã có được thân người và gặp được giáo lý vi 
diệu, nếu chúng ta biết phát huy năng lực dũng mãnh tinh tấn, 
làm sao mà chúng ta không thành tựu được Phật đạo? 


1 Nhập bồ-đề hành luận ^®# JE íT ẫM, S: Bodhicaryavaiara; cũng thường 
được gọi ngắn là Bồ-để hành luận hoặc Nhập Bồ-tát hạnh luận (s: 
bodhisaffvacaryavatara): , 

Một tác phâm của Tịch Thiên (s: sđn/iđeva) rât được coi trọng trong Phật 
giáo Tây Tạng. Tác phâm này nêu lên những nét tiêu biêu nhât của Đại 
thừa. Bộ sách này được chia thành mười chương và đặc biệt chương thứ 9 
nói về lập trường của Trung quán tông (cũng được gọi là Không tông; s: 
ũnyafävada). Ngôn ngữ của tác phẩm này rât dễ tiếp thu và có sức truyện 
cảm sâu đậm mặc dù nó bao hàm rât nhiều lí thuyết khó diễn bày. Có lẽ vì 
vậy nên Nhập bổ- đề hành luận được lưu truyền và tụng niệm hằng ngày Ở 
Tây Tạng, Mông Cô, Miến Điện, Nepal. Đạt-lại Lạt-ma thứ l4 cũng rất 
nhiều lần diễn thuyết và bình luận tác phẩm này trong những dịp sang châu 
Âu, Mĩ. 

Tịch Thiên miêu tả rất rõ ràng nếp sống của một Bồ-tát, từ lúc phát Bồ- đề 
tâm thực hành Lục độ cho đên khi đạt trí huệ Bát-nhã. Đặc biệt là ngài rất 
đề cao việc phát Bồ- đề tâm, cứu độ tất cả chúng sinh (ba trong mười chương 
đầu). Điều đó cho thấy, ngài không chủ ý viết một quyền sách lí thuyết khô 
khan. Nhập bô-đề hành luận là một bài hướng dẫn hành động cụ thê mà ai 
cũng có thể thực hiện được. 
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Chơn ngôn Mật thừa là ân mật vì nó không đáp ứng cho tâm 
thức của số đông. Hành trì để đạt được các mật pháp an định, 
tăng ích, chế ngự và phẫn nộ, dù không được trình bày trong Ba- 
la-mật thừa, mà chính trong Mật thừa cũng được trình bày kín 
đáo, vì với những ai có động cơ bắt tịnh đều có nguy cơ tai hại 
cho mình cũng như cho những người thực hành các pháp ẫy. 
Nếu tâm thức tương tục của một người chưa được chín muồi qua 
tu tập hai /hờa thông dụng là Kinh thừa và Mật thừa-nhận thức 
về khổ, vô thường, quy y, từ bi, phát khởi tâm nguyện vị tha, và 
Tánh không ($ũnyatä) của hiện hữu trên cơ sở tự tính-thì tu tập 
Mật thừa có thể sẽ là tai hoạ vì áp dụng một dạng công phu bậc 
cao mà không tương ứng với căn cơ của mình. Do vậy, sự phổ 
biến rộng rãi nên hạn chế; hành giả phải giữ bí mật đối với 
những ai không tu tập pháp nầy. 

Chữ “mamrra` có nghĩa là “hộ trì tâm thức.` Bảo vệ tâm thức 
khỏi bị chi phối bởi những trình hiện và ý niệm. “Tâm' ở đây có 
nghĩa là sáu thức-nhãn, nhĩ, tý, thiệt, thân và ý thức vốn thường 
được tự tại hay bảo hộ từ thế giới thường nghiệm. Có hai yếu tổ 
trong việc tu tập Mật thừa, sự kiêu hãnh trong tự thân như một 
vị thần và sắc tướng chói lọi sáng ngời của vị thần ấy. Vị thần 
kiêu hãnh bảo hộ hành giả thoát khỏi những kiêu hãnh của kẻ 
phàm phu, và vị thần có sắc tướng chói lọi sáng ngời bảo hộ 
hành giả thoát khỏi những sắc tướng thông thường. Bắt kỳ điều 
gì hiện ra trong tri giác đều được xem như là sự trang nghiêm 
của thần bảo hộ:' chẳng hạn, bất luận sắc tướng øì trình hiện ra 





l Hộ thần RŠ #8; S: sadhita, istadevatã; T: yidam; E: deity; còn gọi là Thiên 
thần (2 ##); Thần hộ vệ người tu tập trong hệ thống Tan-tra, Vô thượng 
du-già; là linh ảnh biểu hiện của một Nghi quï (s: sãdhana). Những Hộ Thần 
này được tạo bằng sức mạnh quán tưởng của một người tu luyện N ghỉ quĩ 
(s: sãdhaka, tantrika) và chỉ có người này mới thấy được sự sống của linh 
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ảnh này. Hộ Thần là hình ảnh tưởng tượng, là những “thần hỗ trợ như ý' đi 
theo hộ vệ người đã tạo ra họ (s: sadhaka). Khi một người tu tập tạo ra một 
Hộ Thân, người ta có thê hiểu rằng, người ấy muốn Hộ Thần này truyền lại 
tất cả những năng lượng tiềm tàng trong nghi quĩ đang được tu luyện. 
Những Hộ thần thường được nhắc đến mang tên của những Tan-tra quan 
trọng nhất, đó là Bí mật tập (s: guhyasamaja), Cha-kra sam-va-ra “Người 
chặn đứng bánh xe”, (bánh xe đây là Vòng sinh tử), Hô kim cương (: 
hevajra; còn được gọi là Hê-ru-ka; t: heruka) và Thời luân (s: kalacakra). 
Trong tranh tượng, các vị Hộ Thân thường được trình bày dưới hai dạng, 
tịch tịnh (s: ãnta) và phẫn nộ (s: krodha). Trong cả hai trường hợp, những 
vị này luôn luôn cũng được diễn tả với một nữ nhân, một Du-già-ni (s: 
yogim) trong tư thế giao phối (s: yuganaddha; t: yab- yum). 
Trong Kim cương thừa tại Tây Tạng, Hộ thần là một vị thần dành riêng cho 
mỗi người; vị này phải phù hợp với căn cơ và tâm lí của hành giả. Hộ Thần 
là dạng xuất hiện của Báo thân (s: sambhogakãya), phải được hình dung 
thành linh ảnh trong các Nghi quĩ-tức là phải được nhìn bằng nội quán. Hộ 
Thần có thể có những hình tượng hiền từ hoặc phẫn nộ khác nhau, mỗi vị 
thuộc về một vị Phật trong hệ thông Ngũ Phật. Tại Tây Tạng, những vị Hộ 
thần phô biến nhất là Quán Thế Âm (t: chenresi), vị nữ thần Đa-la (S: tara) 
và những vị được truyền trong các bộ Tan-tra cực kì bí mật như “Lợn kim 
cương (© $M ® đã, Kim cương mẫu trư; t: dorje phagmo). 
Khác với truyền thống Tan-tra của Ấn Độ giáo, Phật giáo Tây tạng không 
xem Hộ Thân là người chuyên trách bảo vệ mình, các vị chỉ là những biểu 
tượng nói lên tính cách riêng của mỗi hành giả và tính cách đó chính là 
phương tiện để chuyền hoá tâm thức. Hộ thần cũng là mối nối giữa hành giả 
và dòng tu và giáo pháp của dòng đó. 
Hộ thần cũng được chia thành nhiều loại có tên khác nhau, mỗi loại có một 
tính chất riêng: 
Nam Hộ Thần (chủ từ bị): 
F hiền từ: Bà-già-phạm (s: bhagavaÐ); 

nghiêm nghị: Không hành nam (s: đãka); 
§ phẫn nộ: Hê-ru-ka (s: heruka). 
Nữ Hộ Thần (chủ trí huệ): 
: hiền từ: Bà- -già- -bà-đề (s: bhagavat) 

nghiêm nghị và phẫn nộ: Không hành nữ (s: đãkin)). 
Các vị Nam và Nữ Hộ thần có khi được trình bày trong tư thế giao phối 
(Yab-yum) như vị Nam Hộ Thần Cha-kra sam-va-ra và Nữ Hộ Thần Kim 
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đều được xem là bắt nguồn từ thần bảo hộ và bất luận âm thanh 
nào nghe được đều là chân ngôn của thần. Theo cách ấy, hành 
giả được bảo hộ khỏi những sắc tướng phàm phu và thông qua 
sự chuyên hoá phong cách ấy, sự kiêu hãnh của thần bảo hộ lớn 
dậy. Sự bảo hộ tâm thức cùng với sự cam kết hộ trì và nguyện 
lực được gọi là công phu tu tập Chân ngôn Mật thừa. 


Theo cách khác, âm tiết man trong chữ “mamfra` được hiểu là 
“tri kiến về chân như” và “` có ngữ căn là “rãya` có nghĩa là 
“lòng từ bảo hộ người di trú”. Giải thích nầy được dùng chung 
cho cả bốn phái Mật tông, nhưng theo quan điểm chuyên biệt 
của Vô thượng Du-già Tantra, thì lòng từ bảo hộ cho kẻ di trú 
được hiểu là Trí huệ đại diệu lạc. Lối giải thích nầy phát xuất 
từ thuật ngữ có ngữ căn từ tiếng Sanskrit là karuna, có nghĩa là 
“lòng từ bi”, là “dừng chỉ sự ham muốn”. Khi hành giả phát khởi 
lòng từ-năng lực chịu đựng nổi khổ cho chúng sinh khi họ 
không biết làm sao để giải trừ được chúng, thì niềm vui, sự an 
bình, và sự giải trí nhất thời của mình phải buông bỏ. Thế nên, 
trong Vô thượng Du-già Tantra, chữ “từ bi-karuwa'” được chỉ 
cho sự đình chỉ mọi ham thích, phóng chiếu vào cốt lõi của sự 
sống, và nhắm đến trí huệ đại diệu lạc nahZsukha). Đó là chân 
ngôn của ý nghĩa quyết định và là vị thần của ý nghĩa quyết định. 


“Lòng từ bảo hộ người di trú'*có thể được giải thích theo cách 
chung cho cả bốn tông phái Mật thừa như một thể thống nhất 
không thể phân ly của trí huệ nhận thức Tính không và lòng đại 
từ bi, hay là thống nhất trí huệ và phương tiện'-trí huệ kết hợp 
với phương tiện và phương tện kết hợp với trí huệ. 


“Thừa — yãna` có thể được nhìn từ hai phương diện, một là quả 





Cương Bhai-ra-va (s: vajrabhairava) và từ đó phát sinh ra nhiều biểu tượng 
cực kì phức tạp. 


' §: upäya-kauéalya: Phương tiện thiện xảo. 
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thừa-đôi tượng mà hành giả tiến hành công phu nhắm đến- và 
một là nhân thừa-phương tiện mà hành giả tiễn hành. Mặc dù 
Kim cương thừa đều có đủ cả nhân thừa và quả thừa, nhưng nó 
vẫn được gọi là Quả thừa, vì pháp tu quán tưởng trong đó hành 
giả thực hành một cách tín tâm bốn lĩnh vực thuần tuý thanh 
tịnh-/r xứ nơi Như Lai an trú sau khi thành đạo, zhân thể hiện 
của Trí pháp thân trong dạng của trú xứ và người cư trú, nguồn 
vui được an hưởng trong cảnh giới Phật quả cao quý, và công 
hạnh siêu việt của chư Phật. Cũng tương tự như bốn yếu tố đạt 
đến quả vị trong pháp tu thiền quán. 


Theo Vô thượng Du-già Tantra, thì kết quả-phương thức thực 
hành chân ngôn-là Trí huệ đại diệu lạc, và nguyên nhân-pháp 
Lục độ-là trí huệ nhận thức Tính không như được trình bày qua 
kinh luận. Sự bất khả phân ly trong hai pháp này là ý nghĩa “bất 
khả phân ly của đại diệu lạc và Tính không". 


Theo Thời luân tantra', căn nguyên là Tính không, nhưng Tính 





! Thời luân tan-tra. S: kãlacakra- fanira; nghĩa là “Bánh xe thời gian); 
Tên của một 7an-ira Phật giáo, xuất phát từ thế kỉ thứ 10, tương truyền do 
nhà vua thần bí. Sam-ba-la (s: ýambhala) biên soạn. Trong bộ Mật kinh này, 
cách tính thời gian và thiên văn học đóng một vai trò quan trọng. Khi được 
đưa vào Tây Tạng năm 1027, Thời luân được sử dụng và trở thành gôc của 
lịch Tây Tạng. Ngoài việc này, Thời luân cũng trở thành một đối tượng 
quán sát của Mật tông, trong đó yếu tố Bản sơ Phật (A- đề-phật; s: Z¡- 
buddha; Phô Hiền) được thêm vào hệ thống Ngũ Phật, trở thành một 
Man-đa-la (s: madala) với tên là “Mười phần uy lực” của Mật tông. 
Theo truyền thống Tây Tạng thì Thời luân được bảy nhà vua xứ _Sam-ba-la 
và 25 vị truyền nhân chính tông lần lượt truyền lại. Đến vị truyền nhân thứ 
12 thì giáo pháp này đến Ấn Độ và sau đó qua Tây Tạng. Một trong những 
dòng truyền quan trọng là dòng qua Bố-đốn (t: bưon, 1290- 1364) đến 
Tông-khách-ba và ngày nay mật giáo Thời luân được tông Cách-lễ (t: ge- 
luøpa) tu tập. Thời luân này gồm có ba phần: ngoại giáo, nội giáo và tha 
giáo. Ngoại giáo lây thế giới vật chất làm đối tượng, giáo pháp này mô tả sự 
hình thành của vũ trụ và nói về thiên văn, địa lí. Trọng tâm của giáo lí này 
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không nầy không phải là sự phủ nhận hiện hữu trên cơ sở tự 
tính; mà là phủ nhận các phân tử vật chất. Đây được gọi là “thể 
của không,' thể không của phân tử vật chất, thể không siêu việt 
vật chất. Thể không nây, được trang nghiêm bằng các tướng 
chính và phụ của Đức Phật trên phương diện cha và mẹ, là 
nguyên nhân và là đại diệu lạc vô thượng và bất biến; được 
thuyết phục tuỳ thuộc vào thể không đa dạng, đó là kết quả. Sự 
hợp nhất của hai dạng trên gọi là Nhân-quả thừa. tính bất khả 
phân như thế của thể không siêu việt và đại diệu lạc bất biến tối 
thượng trong tâm thức tương tục của của hành giả là một thừa 
trong ý nghĩa là phương tiện mà hành giả đang tu tập. Trong 
dòng tương tục tâm thức của bậc vô học, Đức Phật, là một /hừa 
(yãna) trong ý nghĩa những điều mà hành giả đang tu tập. Như 
vậy, có hai sự hợp nhất của cả thể không siêu việt và đại diệu lạc 
bắt biến tối thượng. 


Cách trình bày phương pháp và trí huệ không thể phân hoá này 
là hình thái độc đáo theo quan niệm của Vô thượng Du-già 
Tantra, và đặc biệt là của Thời luân tantra. Lỗi giải thích như thế 
không được áp dụng cho ba phái tantra dạng thấp-Hành tantra, 
Tác tantra, và Du-già tantra-vì chúng không có phương tiện 
phát huy đại diệu lạc bất biến tối thượng. Thời luân tantra có 
sáu phần: cắm chế, cảnh tam- muội, điều tức, nhiếp trì, niệm và 


đặt vào tính lịch và thời gian, và vì vậy nó tập trung vào toán học. Ngược 
lại, phần nội giáo lấy thế giới tâm lí làm đối tượng, tập trung giảng giải về 
các kênh năng lượng (s: nZđï; Trung khu). Phân tha giáo đề cập đến các linh 
ảnh nhận thức được trong các Nghỉ qu (s: sãdhana). Cả ba phần này đều 
được xem là ba dạng của A- đề-phật. Giáo pháp Thời luân chỉ một loạt sáu 
phương pháp thiền định. Sáu phép này tuy cũng được Na-rô-pa (ft: nãropa) 
luận giải, nhưng không giống với sáu phép MNa-rô lục pháp (t: nãro cho- 
drug) của sư, chỉ có chung phép tu luyện đê phát triên nội nhiệt. 


www.tansgthuphathoc.com 60 


Tạng Thư Phật Học 


định'. Trong phần ziệm (e: mindfullness; s: anusm[y]), thê 
không được tựu thành, và nhờ vào đó, mà Đại diệu lạc bất biến 
được phát triển điều nầy có trong phần đjnh (e: meditate 
stabilisation; s: samadhI). 


Ba phái tantra dạng thấp không có những yếu tố của năm phần 
nguyên nhân đâu tiên, nên dĩ nhiên, không có phân thứ sáu của 
Thời luân tantra. 


Tính bất khả phân của phương tiện và trí huệ biểu thị cho sự cần 
thiết của tiến trình tu tập băng tính bất khả phân của phương tiện 
và trí huệ để nhằm đạt đến kết quả toàn thiện, đó là thoát khỏi 
vòng luân hồi sinh tử cũng như đạt được trí huệ. Dạng tiễn trình 
nây chung cho tất cả các thừa, Nhân và Quả thừa. Trong Ba-la- 
mật thừa, tính “bất khả phân của phương tiện và trí huệ” có 
nghĩa là trí huệ kết hợp với phương tiện và phương tiện kết hợp 
với trí huệ. Khi tâm nguyện giác ngộ vì lợi lạc cho chúng sinh 
được thể hiện, thì tâm nhận thức Tính không thực sự không 
hiện hữu, và khi tâm nhận thức Tính không thực sự được thể 
hiện, thì Khi tâm nguyện giác ngộ vì lợi lạc cho chúng sinh 
không hiện hữu. Theo Ba-la-mật thừa, không thích hợp khi chỉ 
duy trì sự quán chiếu bình đẳng về Tính không mà trong khi đó 
lại không thực hành pháp bố thí; nếu như thế, không thích hợp 
khi thực hành pháp bố thí mà lại không duy trì sự quán chiếu 
bình đăng về Tính không. Do vậy nên hành giả của Ba-la-mật 
thừa phải tu tập tâm nhận thức Tính không và lúc ấy, bằng một 
phạm vi chẳng nhỏ của năng lực quán chiếu, sẽ thấy các hiện 
tượng như là một trò huyền hoá của phù thuỷ, từ đó để tu tập bố 
thí, trì giới, nhẫn nhục... Cũng thế, trong phạm vi chẳng nhỏ của 
năng lực tâm nguyện vị tha, hành giả phải tu tập tâm nhận thức 





HE; withdrawal, concentration, vitality and exertion, holding, mindfullness, 
and meditate stabilisation (s: pratyahara, dhyana, pranayama, dhãrana, 
anusmryli, samadhI). 
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Tính không. Đây là tính bất khả phân của phương tiện và trí huệ 
trong Ba-la-mật thừa. 


Trong Mật thừa còn sâu hơn. Ở đây tính bất khả phân của 
phương tiện và trí huệ không có nghĩa phương tiện và trí huệ là 
hai thực thể kết hợp nhau; mà đúng hơn phương tiện và trí huệ 
bao gồm trong một thực thể. Trong Mật thừa, hai phương diện 
này là hoàn chỉnh trong những phương diện khác nhau của một 
tâm thức. 


Nếu như, trong Thời luân tantra, một phương pháp được thừa 
nhận là thể không hoàn toàn siêu việt và thừa nhận trí huệ như là 
Đại diệu lạc bất biến tối thượng, thì điều nầy không thê áp dụng 
cho chung cho. cả bốn mật pháp tantra. Do đó, điều gì là ý nghĩa 
bất khả phân của phương tiện và trí huệ, hoặc là trong Kim 
cương thừa, để áp dụng vào cho cả bốn mật pháp tantra? Lục độ 
ba-la-mật bao gồm cả trong phương tiện và trí huệ, và trong Mật 
thừa, phương tiện và trí huệ được được xem như là một thực thể 
thiền định kiên cổ của Bồ-tát Kim cương tát-đoả (Vajrasava).' 
Đây là thức nhận thức sắc tướng-thân của vị thần-và trực nhận 
Tính không của hiện hữu trên cơ sở tự tính. Phép Du-già bất nhị 








' Kim cương Tát-đỏa > ll|l gš HE; S: vajrasatfva; 

Tên của một vị Bô-tát. Irong Kim cương thừa, đây là hiện thân của 
nguyện lí và khả năng lọc sạch thân tâm. Đó là khả năng loại trừ ô nhiễm 
và biêng nhác trên đường tu học. Người ta xem Kim cương Tát-đỏa là một 
dạng của Báo thân. Trong tranh tượng, Kim cương Tát-đỏa được vẽ màu 
trăng, tượng trưng cho sự hoà nhập của Ngũ phật vào thân này. Tay mặt 
của Kim cương Tát-đỏa câm chày Kim cương, tay trái dựa trên một 
chuông đồng, tượng trưng lòng từ bị. Kim cương Tát-đóa có Man-tra dài 
trên 100 âm được các trường phái Tây Tạng tụng đọc nhằm thanh lọc thân 
tâm. 
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tương ưng với lý và tương ưng với cảnh' là thiền định kiên cố 
của Bồ-tát Kim cương tát-đoả. Ở trong thể bất khả phân của 
phương tiện và trí huệ, đây là một thứ kim cương trong ý nghĩa 
tính chất một thực thể mà hành giả đang tiễn hành tu tập-trong 
tâm thức tương tục của bậc vô học-và trong ý nghĩa phương tiện 
mà hành giả đang tu tập-trong tâm thức tương tục của kẻ hữu 
học. 


Vì Mật thừa có nhiều phương tiện đa dạng hoặc nhiều phương 
tiện thiện xảo hơn Ba-la-mật-đa thừa, nên còn được gọi là 
Phương tiện thừa. Vì ảnh hưởng của chính nó là xem con đường 
tu tập trong ý nghĩa là hành giả có thể tu tập ngay bốn hạnh 
thanh tịnh-/r/ xứ, thân thể, nguồn vui, và công hạnh trong 
phương diện kết quả— nên được gọi là Quả thừa. Vì pháp môn 
nầy phải được tu tập một cách ân mật, nên được gọi là Mật thừa. 
Vì nó chứa đựng nhiều để tài tu tập cho Trí độ thừa? 

(Knowledge Bearers), nên còn được gọi là Kinh thừa thuộc Trí 
độ thừa (Scriptual Division of the Knowledge Bearers). 


Các Tantra có thể được xem là tạng kinh thứ tư ngoài Tam 
tạng kinh-kinh, luật, và luận-hoặc là bao gồm trong Tam tạng. 
Tuy nhiên, tốt hơn là nên xem Tantra bao gồm trong tạng Kinh. 
Từ ba môn học giới, định, huệ, đặc điểm sâu mâu của Tantra 
chủ yếu liên quan với việc tu tập thiền định. Tạng Luật chủ yếu 
dạy hành trì giới luật, tạng Kinh chủ yếu dạy tu tập thiền định, 
và tạng Luận chủ yếu dạy tu tập trí huệ. Vì Tantra chứa đựng 
những phương tiện đặc biệt để thành tựu thiền định, và Tantra 
biểu hiện phương tiện nên nó được bao hàm trong Kinh tạng. 


! Theo Thành Duy thức luận thuật ký q. 2, phần đầu; đưa ra năm nghĩa của 
Du-già: l. tương ưng với cảnh; 2. tương ưng với hạnh; 3. tương ưng với lý; 
4. tương ưng với quả; 5. tương ưng với cơ. 

Còn gọi là Bát-nhã ba-la-mật-đa thừa, Kinh thừa. 
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Trong một tác phẩm của ngài Tông-khách-ba có một câu hỏi 
liên quan đến vân đề này, trong đó Ngài trả lời về sự khác nhau 
về sự sâu mầu của các mật pháp Tantra xuất hiện thông qua 
thiền định. Cũng có sự khác nhau đối với việc hành trì giới luật 
và hơi khác nhau đối với tu tập trí huệ trong ý nghĩa trí huệ nhận 
thức Tính không, nhưng điểm khác nhau chính yếu là dựa vào 
thiền định, đó là hợp nhất của chý và guán.' Chúng ta sẽ thảo 
luận về vấn đề này sau. 


Như đã trình bày trong Ba-la-mật-đa thừa, sự thành tựu Phật 
quả cân phải tu tập ít nhât trong ba a-tăng-kỳ kiệp;” giai đoạn 





' Một phương pháp tu tập Thiền định IE ŸÄ; S: $amatha-vipaéyanã; P: 
samatha-vipassana; J: shikan; Là pháp tu đặc biệt của Thiên Thai tông 
Trung Hoa. C77 là lặng yên, tịch tĩnh của tâm thức, đạt cảnh vô phân biệt, 
Quán là quán xét phù hợp với sự thật. C77 là trạng thái phải đạt được để có 
thể quán xét đúng đắn. Các vị luận sư ví Chỉ như một hô nước tĩnh lặng và 
Quán là những con cá bơi lượn. Trong một số tác phẩm được lưu hành tại 
Trung Quộc, Nhật Bản và Việt Nam, phép Chí-Quán được truyền bá rộng 
rãi, nhất là Ma-ha chỉ quán của Trí Khải Đại sư. Cách tu tập Chỉ-Quán bao 
gồm hai phần: Phần chuẩn bị và phần chính. Phần chuẩn bị bao gồm: tạo 
điều kiện thuận lợi cho việc tu tập (lÑÑ #Š: thuận cảnh); giảm các nhu câu 
hằng ngày (2 8: thiểu dục); điêu hoà các hoạt động hằng ngày như ăn 
uông, ngủ, thân, hơi thở và tâm (Ñ# # Pf fE; li đa sở tác); chuyên chú vào 
VIỆC trÌ g1ới Gš 3 £# l: thanh tịnh luật nghi). Trong phần chính, hành giả 
thực hiện nhiều cách Chỉ-Quán khác nhau. Người ta phân biệt ba cách tu 
chỉ: 1. Chú tâm vào chóp mũi; 2. Thuần phục tâm bằng cách nhận ra sự khởi 
động, phát sinh của ý nghĩ và lập tức gián đoạn nó ngay; 3. Nhận thức được 
nguyên lí Duyên khởi (s: prafityasamutpada) và tính Không (s: $ũnyatã) của 
vạn vật. 
Quán được thực hành theo nhiều cách khác nhau: I. Quán bất tịnh; 2. Quán 
tâm Từ (s: maltr1) để đối trị tâm sân hận; 3. Quán những hạn chế, không 
trọn vẹn, không hoàn hảo trong sáu nẻo luân hồi ( Lục đạo) để hàng phục 
ngã kiến; 4. Quán tính không của các Pháp (s: dharma). — Tất cả . những cách 
tu luyện trên có thể được thực hành trong mọi hoạt động thân thể hằng ngày. 
? Asamkhya, Asamkhyeya. Hán dịch là Vô số, Vô ương SỐ, là sô mục của 
Ấn Độ. Tân dịch là A-tăng-xí-da. Chỉ cho một con số rất lớn. Một 
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đầu tiên tích tập công đức phải trải qua vô lượng kiếp thực hành 
Tư lương đạo và Gia hạnh đạo. A-tăng-kỳ kiếp thứ hai là để tu 
tập bảy giai vị (đ7a-bhữmi) đầu tiên trong Thập địa của hàng 
Bồ-tát, còn được gọi là nhiễm ô vì ý niệm hiện hữu trên cơ sở 
tự tính chưa được trừ sạch hắn. A-tăng-kỳ kiếp thứ ba là tu tập 
để đạt được các quả vị đệ bát địa, đệ cửu địa, và Thập địa; đến 
đây được gọi là thanh tịnh vì ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính 
đã trừ sạch hắn. 


Ba mật pháp Tantra thấp biểu thị bằng. các pháp Du-già với ấn 
quyết và các pháp Du-già không â ấn quyết với một phương pháp 
đặc biệt để phát triển nhanh chóng sự hợp nhất chỉ quán, có 
nghĩa là trí huệ “phát sinh từ thiền định” nhận thức Tính không. 
Do đó, a-tăng-kỳ kiếp. tu tập công đức đầu tiên được thành tựu 
trong một thời gian ngắn. Thế nên, từ Sơ địa Bồ-tát cho đến Phật 
quả, ba mật pháp Tantra thấp trình bày phương pháp tu đạo rất 
giống với pháp tu của Ba-la-mật-đa thừa. 


Pháp tu tập đặc biệt trong Mật tông ban đầu làm phát khởi 
tâm nguyện tu tập đạt được giác ngộ tối thượng vì lợi lạc cho 
chúng sinh. Chăng hạn, theo Tác tantra, là dạng thấp nhất trong 
bốn mật pháp tantra, hành giả thực hành công phu mô phỏng 
theo bốn chi phái của du-già, sau đó thực hành ba dạng thiền 
định- an trú trong lửa, an trú trong âm thanh, và ban tặng sự tự 
do khi chấm dứt âm thanh. Khi đang thiền định an trú trong lửa 





Asamkhya bằng 1000 vạn vạn vạn vạn vạn vạn vạn vạn triệu. Tam a-tăng-kì 
kiếp 

Ba vô lượng kiếp ( Tam A-tăng-kì kiếp = = hị fš 4# #l; C: sãn äsẽnggí jié; 
J: sanasögikö; ). Tức Năm mươi hai câp bậc tu tập của một vị Bồ Tát được 
chia thành ba a-tăng kì kiếp. Thập tín (-F ). Thập trú (+ #È), Thập hạnh ( 
+ #T) và Thập hồi hướng († 3El [ñ]) thuộc về đại kiếp thứ nhất. Từ địa vị 
thứ nhất đến thứ bảy của Bồ-tát thập địa kéo dài một đại kiếp, đại kiếp thứ 
hai, và địa thứ tám đến mười được thực hiện trong đại kiếp thứ ba. 
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và an trú trong âm thanh, thì năng lực thiền định trở nên mạnh 
mẽ. Thông qua đây, sự hợp nhất chỉ và quán được thành tựu qua 
công phu thiền quán và ban tặng sự tự tại khi chấm dứt âm thanh. 
Đây là con đường nhanh chóng hơn để đạt được chỉ và quán so 
với pháp tu của Ba-la-mật thừa. 


Hành tantra, pháp thứ hai trong bốn mật pháp tantra, cũng có 
điểm khác biệt nầy đối với sự thành tựu thiền định, trong khi 
Du-già tantra và Vô thượng Du-già Tantra đã có những kỹ thuật 
rất tỉnh vi trong thiền định để thành tựu sự hợp nhất chỉ quán, 
Thế nên, dù có sự khác nhau giữa Trí độ thừa và Mật thừa trong 
việc hành trì giới luật, điểm khác nhau nổi bật chính là sự tu tập 
thiền định. 


5. Cực quang 


Tantra có nghĩa là “liên tục thống nhất thể” như một đồng 
suối, có ba dạng: nhân (nền tảng), đạo, và quả. Nền tảng của 
tantra là người thực hành. Theo Bí mật tập hội (s: guhyasamaj4) 
' thuộc Vô thượng Du-già Tantra, có năm hệ nên tảng của 
tantra-hoa sen trắng, ưu-bát-la hoa, hoa sen, chiên đàn, và châu 
báu; dạng cuối cùng là con người siêu việt. Nền tảng /iên rực 
thống nhất thể còn gọi là dòng an trú tự nhiên, Jà nguyên lý cơ 
bản, là Phật tính, là thể Như Lai tạng. Gọi là nền tảng vì nó là 
căn bản cho mọi công hạnh trong tu tập. 


Đạo fanfra là con đường thanh tịnh căn bản nói trên. Theo các 
dạng thấp của mật pháp tantra, đây là những pháp Du-già không 
ấn khế, và theo Vô thượng Du-già Tantra, thì giai đoạn tăng 
trưởng và giai đoạn thành tựu là thanh tịnh hoá các nhiễm ô liên 


' Bí mật tập hội tan-tra 3È ? #š si guhyasamđja- fanira, cũng được gọi 
là Tam nghiệp bí mật kinh; Tan- tra đầu tiên của Phật giáo, được biên soạn 
giữa thế kỉ thứ III và thứ VII, được xếp vào Vô thượng du-già tan-tra. 
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hệ với chân như của bản tâm. 


Quả tantra là cảnh giới kết quả, là Pháp thân, là hoàn toàn 
chuyền hoá moi nhiễm ô như Kim Cương Trì (Vajadhara). Ba 
tantra nầy-nhân, đạo, quả- bao gồm chủ đề và ý nghĩa của các 
bộ mật pháp tantra, và sự tương tục thống nhất thể của kinh văn 
diễn đạt những chủ đề này được gọi là chân ngôn tamra và 
được phân thành nhiều phái. 


Ba-la-mật-đa thừa chỉ là pháp tu phát triển tâm nguyện giác 
ngộ vì lợi ích cho chúng sinh và hạnh Lục độ; pháp nầy không 
đưa ra phương pháp cụ thể hay cách thức nào khác dể nhập đạo. 
Mật thừa dùng những điểm nây như là nền tảng nhưng có những 
con đường khác nhau. Vì Mật thừa cũng có sự tu tập tâm 
nguyện giác ngộ vì lợi ích cho chúng sinh và hạnh Lục độ, ngài 
Tông-khách-ba cho rằng chỉ Ba-la-mật-đa thừa mới có pháp tu 
nầy mà thôi. 

Không có sự khác nhau giữa Mật thừa và Ba-la-mật-đa thừa về 
vẫn đề hai đối tượng phát huy tâm nguyện vị tha-lĩnh vực phát 
nguyện vì lợi ích cho chúng sinh và đối tượng của sự quán sát, 
đó là sự thành tựu của riêng từng người. Hành giả Kinh thừa và 
Mật thừa có tâm nguyện giác ngộ tối thượng vì lợi ích cho 
chúng sinh và có cùng một kết quả, Phật quả là trạng thái không 
còn mọi nhiễm ô và có được mọi pháp lành. 


Chắng có gì mâu thuẫn trong quan điểm, vì Mật thừa không 
giải thích quan niệm Trung đạo vượt quá sự biểu hiện của Ba-la- 
mật-đa thừa bởi ngài Long Thụ. Cho dù có khác biệt về mặt 
quan điểm, điều nầy cũng không đáng phải phân thành hai thừa, 
vì như Duy thức tông (c/marra) và Trung quán tông (éadhya- 
mika). tuy khác nhau về quan niệm, nhưng cùng trong một thừa. 


Sự khác nhau trong các thừa phải được xác định thông qua trí 
huệ và phương tiện. Vì trí huệ nhận thức Tính không là bà mẹ 
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chung của bốn người con-Thanh văn, Độc giác, Bồ-tát, và Phật 
tối thăng—Tiểu thừa và Đại thừa chỉ khác nhau về phương pháp, 
chứ không khác trên mặt trí huệ. Vì có cùng nguyên nhân, Mật 
thừa và Ba-la-mật thừa chỉ khác nhau về phương pháp, chứ 
không khác nhau về mặt trí huệ. 


Ngài Tông-khách-ba nói rằng không có gì khác nhau về mặt 
quan điểm giữa Tiểu thừa và Đại thừa, và trong Đại thừa, không 
có gì khác nhau về quan điểm giữa Mật thừa và Ba-la-mật thừa. 
Ngài đề cập đến “cái nhìn' theo nghĩa đối tượng, Tính không- 
khách thể của cực quang-chứ không theo ý nghĩa trí huệ nhận 
thức Tính không- chủ thể của cực quang. Šãkya Pandita thuộc 
tông Tát-ca (Sa-skya)' cũng cho là không có quan điểm khác 
nhau giữa Mật thừa và Ba-la-mật thừa và nếu như vậy, quan 
niệm ây sẽ liên quan đến sự phức tạp của nhị nguyên tính. Vì tư 


!BỆ ‡M ; T: sakyapa [sa-skya-pa]; Một trường phái của Phật giáo Tây 
Tạng, mang tên ngôi chùa Tát-ca - Tát-ca nghĩa là Đất xám. Theo lời khải 
thị của A-đê-sa, chùa Tát-ca được xây dựng năm 1073 và các cao tăng chùa 
này tập trung truyền pháp Kim cương thừa với tên Tây Tạng là Lam-dre. 
Trường phái này tập trung công sức tụ tập và tô chức lại các kinh sách của 
giáo pháp Tan-tra, nhưng cũng có nhiêu đóng góp cho Nhân minh học Phật 
giáo và có ảnh hưởng lên nên chính trị Tây Tạng giữa thế kỉ thứ 13 và 14. 

Phái này được trở thành độc lập là nhờ công của năm vị Lạt-ma sống từ 
1092 đên 1280. Đó là: Sa-chen Kun-ga Nying-po (1092-1158), hai người 
con trai là So-nam Tse-mo (1142-1182) và Drak-pa Gyalt-sen (1147-1216), 

người cháu Sa- -kya Pan-di-ta (1182-1251) và Chog- val Phag-pa (1235-1280). 
Tất cả năm vị này đều được xem là hoá thân của Văn-thù (s: MañjuérI) và 
thuộc gia đình Khon. Trong năm vị thì Sa-kya Pan-di-ta là có ảnh hưởng lớn 
nhất, giáo pháp của ông bao trùm nhiều ngành khoa học khác nhau. Khả 
năng về Phạn ngữ (sanskrit) vang đến Án Độ và Mông Cổ và sau đó ông 
được mời đi Mông Cô thuyết pháp và trường phái Tát-ca lan rộng tại Trung 
Tây Tạng năm 1249. Trong các thế kỉ sau, phái Tát-ca đóng một vai trò 
quan trọng trong đời sông tôn giáo Tây Tạng và gây cả ảnh hưởng đến 
Tông-khách-ba và tông của Sư là tông Cách-lỗ (t: gelugpa). 
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tưởng Trung quán vượt qua giới hạn của mọi phức tạp, nên một 
quan niệm khác biệt vê nó phải có sự liên quan như vậy. 

Theo kinh luận của trường phái cựu dịch của tông Ninh-mã 
(rNying-ma),' cho răng có quan niệm khác biệt giữa Kinh thừa 





ST) nyingmapa [rñying- ma-pa]; cũng được gọi là Cựu phái vì được sáng lập 
từ lần đầu Phật giáo truyền qua Tây Tạng, hoặc Hồng giáo, vì các tu sĩ phái 
này thường mang y phục màu hồng (hoặc mũ màu hồng); 

Một trong bốn tông phái chính của Phật giáo Tây Tạng. Tông này thống 
nhất truyền thống của Đại sư Liên Hoa Sinh (padmasambhava) và của các 
cao tăng Tì-ma-la Mật-đa (hoặc Tịnh Hữu; s: vimalamitra), Biến Chiếu (S: 
vairocana) từ Ấn Độ truyền qua trong thế kỉ thứ 8. Từ thế kỉ 15 trở đi, giáo 
lí của tông này được xắp xêp theo hệ thống nhưng không được chép vào Đại 
tạng (Cam-châu-nhĩ/Ðan-châu-nhĩ) của Tây Tạng. Giáo pháp này lấy Đại 
cứu kính (t: dzogchen) làm cơ sở và dựa trên luận giải của Long- chen-pa. : 
Phái Ninh-mã nguyên thuỷ gồm có cả tăng sĩ lẫn cư sĩ và giữ được truyền 
thông của mình qua thời kì Phật giáo bị Lãng-đạt-ma (t: langdarma) bức hại 
(836-842). Qua thế kỉ thứ I1, phái này bắt đầu phát triên và rong nội bộ 
chia làm ba dòng chính: dòng “ch sử”, dòng “írực tiếp” và dòng “kiến 
chứng.` Dòng lịch sử hay tuyên giáo (t: kama) dựa trên hiển giáo xuất phát 
Phổ Hiển, trong đó có các giáo pháp quan trọng của Ba thừa chỉ được tìm 
thấy trong dòng NÑinh-mã như Ma-ha du-già (s: mahayoga), A-nậu du-già 
(anuyoga) và A-tì du-già (atiyoga). 

Dòng trực tiếp hay Ter-ma dựa trên các bí lục do Liên Hoa Sinh truyền lại. 
Ví dụ như Tử thư (t: bardo thodol) là một tác phẩm Terma. 

Dòng kiến chứng dựa trên sư tiếp xúc trực tiếp với Báo thân của các vị Đạo 
sư (đã nhập diệt) trong lúc nhập định, theo lời khai thị của các vị đó đề 
tuyên giáo các giáo pháp cụ thê trong những thời kì nhất định. Qua cách 
truyền giáo này mà Long-chen-pa được xem là trực tiêp nhận những lời khai 
thị của Liên Hoa Sinh. 

Trường phái Ninh-mã (t: nyingmapa) lại chia Vô thượng du-già tan-tra làm 
ba loại: Ma-ha du-già (s: mahäyoga), A-nậu du-già (s: anuyoga) và A-tì du- 
g1à (s: aiyoga). Những phép Tan-tra này xem tâm thanh tịnh là gốc của mọi 
phép tu. Ngoài ra, Tan-tra xem việc vượt qua tính nhị nguyên để đạt nhất 
thể là một nguyên lí quan trọng. Tính nhị nguyên có khi được Tan-tra diễn 
tả bằng nguyên lí nam tính (s: upäya; khía cạnh Phương tiện) và nữ (s: 
prajña; Trí huệ), vì vậy tại phương Tây không ít người hiểu lầm, cho rằng 
tu tập Tan-tra là thuần tuý liên hệ với tính dục nam nữ. 
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và Mật thừa, nhưng sự khác biệt nầy chủ yếu liên quan đến chủ 
thể. Tông Ninh-mã (rNying-ma) không phân biệt rõ ràng giữa 
chủ thể-trí huệ nhận thức-và đối tượng-Tính không, vì khi đạt 
đến trình độ tu tập cao, chủ thể và đối tượng hoà hợp nhau bắt 
khả phân trong một thực thê và chỉ có sự khác biệt trên ngôn từ. 
Ngay lúc quán chiếu bình đẳng về Tính không, chủ thể và đối 
tượng trở thành một thực thể bất khả phân, và do ý thức cùng 
cách diễn đạt thông thường của chúng ta không thể chuyên chở 
hết trạng thái nầy, nên nó được gọi là 'không thể nghĩ bàn", 
“không thể diễn tả được.” Đây là tính bất khả phân ly của 
phương tiện và trí huệ vượt qua mọi giới hạn của tri thức phôn 
tạp, và tính bất khả phân ly của Đại diệu lạc và Tính không, là 
tính bất khả phân của Nhị đế,' là một thể thống nhất. Đây là 
ngôn ngữ minh hoạ tốt nhất và phải hiểu ra; không có những 
diễn đạt sâu mầu này thì bất cứ mọi phát biểu bằng lời nói đều 
không hiệu lực. Trong ngữ cảnh không phân biệt giữa khách thể 
của cực quang và chủ thể của cực quang, tông Ninh-mã 
(rNy¡ing-ma) nhân mạnh vào tính bất khả phân nây khi họ đề 
cập đến. Như vậy, theo ý nghĩaquan điểm nây, thì thực sự có 
điểm khác nhau giữa Mật thừa và Ba-la-mật-đa thừa. 


Như Jam-yang-shay-ba-says thuộc tông Cách-lỗ (dGe-lugs)? 





: Nhị để —. NW; C: èrdì; ]: nitai: 

Sự thật tuyệt đối và sự thật qui ước. Sự thật tuyệt đối, Thắng nghĩa đề (JŠ 
l. HT), là cái nhìn về thật tại qua thân chứng của người đã giác ngộ. Vì sự 
thật nây siêu việt ý niệm nhị nguyên nên không thể diễn đạt chính xác qua 
cơ câu ngôn ngữ được. Còn sự thật qui ước, là chân lí tương đối, Thế tục đế 
(IH ñầ. mm), là thật tại được diễn đạt bởi người chưa giác ngộ, và được biểu 
hiện đễ dàng qua cơ cấu ngôn ngữ nhị nguyên. 


? Cách-lỗ phái lấ ft ỲK; T: gelugpa [dGe-lugs-pa]: nguyên nghĩa tông “của 
những hiền nhân,' cũng được gọi là Hoàng mạo phái (# lR ỲÉ) vì các vị 
tăng phái này mang mũ màu vàng; 
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nói, đối tượng của cực quang-Tính không, nguyên nhân chính- 
được dạy trong kinh luận cũng giống như trong Mật thừa, nhưng 
khách thể của cực quang-bản tâm cực kỳ vi tế của cực quang— 
thì chỉ được chỉ dạy trong Vô thượng Du-già Tantra, ngay cả 
trong ba dạng thấp của mật pháp tantra cũng không có dạy, và đĩ 
nhiên, trong Ba-la-mật-đa thừa cũng không có. Do vậy, quan 
niệm thoát khỏi sự phồn tạp của ý thức vốn thường được đề cập 
trong các kinh luận của trường phái cựu dịch thuộc tông Ninh- 
mã (rNying-ma) đề cập đến phần tử của cực quang chẳng có 
chút khác biệt nào giữa chủ thê và đối tượng. Đây được gọi là 
bản thể thanh tịnh, là một phú định khẳng định (affirming 
negative), chẳng phải là phi phủ định khẳng định (non-affirming 
negatfive) như Tính không. 


Một trong bốn tông tại Tây Tạng do Tông-khách-ba thành lập. Tông này đặc 
biệt nhân mạnh đên Luật tạng (s, p: vinaya) và nghiên cứu kinh điên. Căn 
bản của cách tu tập trong tông này là những bộ luận Bồ-đề đạo thứ đệ (t: 
lamrim) và những tác phâm nói về học thuyết của các trường phái. Kể từ thế 
kỉ thứ 17 tông này có trách nhiệm chính trị tại Tây Tạng, với sự có mặt của 
Đạt-lại Lạt-ma, được xem là người lĩnh đạo chính trị và tỉnh thần của nước 
này. 

Giáo pháp của phái Cách-lỗ dựa trên các bộ luận của Tông-khách-ba và hai 
vị đại đệ tử là Gyaltshab (1364-1432) và Kherub (1385-1483). Sau một cuộc 
gặp Văn-thù Sư-l| trong lúc nhập định, Sư biên soạn một bộ sách về giáo lí 
Trung quán (s: madhyamaka) có ảnh hưởng trực tiếp đến tông. Cách-lễ. 
Trong những tập sách giảng giải về các phương, pháp thiền quán, Tông- 
khách-ba chỉ rât rõ phương tiện để hành giả có thê đạt được tri kiến Trung 
luận đó. Tập sách đó. bắt đầu bằng nói về sự không toàn diện của Luân hồi 
và cách phát triển Bồ-đề tâm. Sau đó là phần khai thị để chứng được tính 
Không. 

Phép tu thật sự nằm ở chỗ làm sao đạt được Định. Sư hướng dẫn rất rõ trong 
các tác phâm của mình, hành giả phải phôi hợp cân đối giữa Chỉ (s: $amatha) 
và Quán (s: vipasyan8) thế nào để đạt được mục đích đó. Song song với 
cách tu luyện này, giáo pháp Tan-tra cũng được xem là phương pháp đặc 
biệt để đạt sự phôi hợp cân đối đó. 
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Trong kinh điển của trường phái tân dịch của các tông, cực 
quang nầy còn được gọi là thành tựu vị (complefion síase) của 
cực quang tối thượng, và còn được gọi là Thắng nghĩa để 
(ulfimate truth). Chăng hạn, theo Ba-la-mật-đa thừa, Y tự khởi 
Trung quán tông (svzzrika) trình bày một ấn dụ về Thắng 
nghĩa để (chân lý tuyệt đối) đề cập đến tâm mang Tính không 
như là đối tượng của nó. Tương tự, khi Vô thượng Du-già 
Tantra trình bày giai đoạn quy ước của thành tựu-huyễn thân-và 
giai đoạn tuyệt đối của thành tựu-cực quang-thì thuật ngữ “tuyệt 
đối không phải là để nói đến đối tượng-Tính không, nhưng là 
để nói đến chủ thể nhận thức Tính không. Nguyên nhân của việc 
nây là tâm trở nên bất khả phân ly từ đối tượng của nó là Tính 
không, do vậy nên được gọi là Thắng nghĩa để (chân lý tuyệt 
đối) hoặc là ẩn dụ của chân lý tuyệt đối. Theo cách nây, thuật 
ngữ “chân lý tuyệt đối thường được dùng trong những kinh luận 
trường phái cựu dịch của các tông chăng có gì khác hơn chính 
là đề cập đến Tính không. 


Trong phạm trù nầy, có một quan điểm khác nhau giữa Kinh 
thừa và Mật thừa. Do thế, nên khi Ngài Tông-khách-ba nói rằng 
đối với tư tưởng Trung đạo thì không có biêu hiện nào cao hơn 
tư tưởng của Long Thụ trong 7rung luận (Treafise on the 
Middle Way), Ngài đề cập đến đối tượng của cực quang, Tính 
không. Nó thoát khỏi mọi phiên tạp nhị nguyên, và như học giả 
Šãkya Pandita nói rằng chăng có khác biệt gì giữa Kinh thừa và 
Mật thừa đối với vấn đề nây. 

Ba-la-mật-đa thừa và Mật thừa cũng không khác biệt nhau 
thông qua thực hành lục độ. Trong Mật thừa, rất cần thiết phải 
thường tu tập bố thí, trì giới, nhẫn nhục... trong suốt sáu thời 
hằng ngày. Không thực hành việc nầy được xem như là phạm 
giới. Do vậy, sự biểu hiện hoặc không thực hành lục độ không 
thê tách rời trong cả hai thừa. 
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Con đường căn bản để đạt được sắc thân Phật là phương pháp 
tâm nguyện giác ngộ vì lòng từ bi đối với chúng sinh. Con 
đường cơ bản đề thành tựu Pháp thân Phật là trí huệ nhận thức 
Tính không. Trong Kinh thừa và Mật thừa không có sự khác 
nhau đối với con đường căn bản nầy. Như vậy, từ quan điểm tu 
tập, nền tảng của pháp tu-phát khởi tâm nguyện vị tha-và các 
công hạnh-lục độ, bao gồm cả trí huệ nhận thức Tính không-thì 
không khác nhau. Cũng vậy, những điều khác nhau trong đường 
lối tu đạo không thể là điểm khu biệt của Ba-la-mật-đa thừa và 
Mật thừa. 


Cả hai thừa không thể phân biệt theo cách nhìn của hành giả 
trên quan niệm căn cơ nhanh chậm và theo thứ lớp; vì nếu như 
vậy, Ba-la-mật-đa thừa tự nó sẽ bị phân chia ra nhiều thừa. Sự 
linh lợi hay chậm lụt; trong tiễn trình tu đạo của hành giả cũng 
không nên được xem là khác biệt vì nhiều sự khác nhau về tiễn 
trình tu tập đã được đề cập trong Ba-la-mật-đa thừa. 


Thé thì, làm thế nào để phân biệt hai thừa? Một số cho rằng Sự 
khác nhau giữa Kinh thừa và Mật thừa là ở chỗ Mật thừa được 
truyền dạy cho những a1 có thể vận dụng lòng tham muốn (ý dục) 
như là một pháp trợ đạo, trong khi Ba-la-mật-đa thừa được 
truyền dạy để chế ngự đối với những ai rơi vào phạm trù cách 
ly khỏi ham muốn. Ý kiến này sai lầm vì cả Ba-la-mật-đa thừa 
lẫn Mật thừa đều có cách thăng hoa mà không chỉ trừ bỏ lòng 
tham muốn,!' và cả hai thừa đều có cách tiễn hành tu tập để diệt 
trừ lòng tham muốn. Trong Kinh thừa cho rằng ngay cả rác bẩn 
của thành phố cũng có ích cho ruộng mía mọc tốt hơn đối với 
những ai biết lợi dụng chất thải vốn không có ích, thế nên phiền 
não có thê được lợi ích trong tu tập. Nếu ai biết vận dụng phiền 
não làm lợi ích cho người khác, thì họ có thể được hỗ trợ bằng 





' Dục như ý túc trong Tứ như ý túc thuộc 37 phẩm trợ đạo. 
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tích luỹ vô số công đức, và trong ý nghĩa này, tham muốn không 
phải chỉ một hướng là phải tránh, mặc dù theo quan điêm thực 
thê của phiên não, thực sự nó cân phải được giải trừ. 


Bồ- tát không hắn phải hoàn toàn giải trừ phiền não tham 
muốn và sân hận, mà có thể dùng nó vì lợi ích cho chúng sinh, 
như trong trường hợp các vị vua bồ- tát đã sinh rất nhiều con vì 
muốn có lợi lạc nhiều hơn cho quốc gia thông qua sự nghiệp của 
những người con nầy. Ở đây, phiền não đóng vai nguyên nhân 
thứ yếu trong việc giúp ích cho người khác. 


Cũng như pháp thực hành trong Kinh thừa, có những trường 
hợp Bồ-tát cố tình không giải trừ phiền não mà dùng nó để phụ 
trợ. Trong công phu Mật thừa cũng vậy, tuỳ theo lúc và theo 
từng hoàn cảnh mà Bồ-tát vận dụng phiền não. Tuy nhiên, trong 
trường hợp khi không có mục đích để vận dụng tham muốn hay 
sân hận, thì hành giả Mật thừa phải cố sức tìm cách giải trừ 
chúng. Nếu cho răng để trở thành một hành giả Mật thừa mà 
không cần phải giải trừ tham muốn và sân hận, thì sẽ không có 
một cơ hội nào đề thành Phật thông qua con đường Mật thừa. 


Một số người khác đưa ra quan điểm tỉnh tế hơn về sự phân 
chia giữa Kinh thừa và Mật thừa, là được đặc biệt quyết định và 
chủ yếu bởi những hành giả sơ cơ tu tập thừa này, mà có thể 
hoặc không có thể vận dụng lòng tham muốn như là phụ trợ cho 
việc tu đạo. Nói chung, là thực sự vận dụng bốn niềm vui phát 
sinh từ bốn loại tham muốn-nhìn ngắm, cười đùa, ôm ấp và hợp 
nhất-như là tình huống thuận lợi để tu tập bốn mật pháp tantra. 
Như vậy, đối với các hành giả sơ cơ thuộc Ba-la-mật-đa thừa và 
Mật thừa, có thể nói rằng một bên thì không thể, và một bên thì 
có thể vận dụng lòng tham muốn như vậy để tu đạo. Tuy vậy, 
điều nầy không thể được xác định là khác biệt giữa cách tu tập 
của hai thừa. Mặc dù nó biểu thị tính không bình đăng trong căn 
cơ của hai hạng người, nhưng không có sự khác biệt hoàn toàn 
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và sâu sắc giữa Ba-la-mật-đa thừa và Mật thừa. 


Có người cho rằng Đại diệu lạc phát sinh từ thiền định tập 
trung vào các luân xa, khí và đạo quản' là khác biệt nhau giữa 
hai thừa, nhưng đây chỉ là một khía cạnh thuộc Vô thượng Du- 
già Tantra, không phải thuộc về toàn thể các mật pháp tantra. 
Như vậy, không thê xem đó là điểm khác nhau giữa hai thừa. 





'* Luân xa là luồng di chuyển, qua đó khí huyết-thể chất sống động — chảy 
ua, nó được tác động bởi khí, tức là luông năng lực nội tại. 
q Ù 8 ẽ nang 
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6. Sự vĩ đại của Mật thừa 


Sự khác nhau giữa Mật thừa và Ba-la-mật-đa thừa phải nên 
được áp dụng vào một trong hai nghĩa của “/ha-yana”: phương 
tiện qua đó hành giả tiến hành tu tập hoặc là kết quả mà người 
ta nhằm đến. Không có khác nhau về kết quả, thành Phật; do đó, 
sự khác nhau dựa vào trong ý nghĩa của /h>a như là phương tiện, 
qua đó, hành giả tu tập đạt kết quả. 


Đại thừa cao hơn Tiểu thừa là trong ý nghĩa phương pháp, 
tâm nguyện tu tập đến giác ngộ tối thượng vì lợi ích cho chúng 
sinh, và sự phân chia Đại thừa thành Ba-la-mật-đa thừa và Mật 
thừa cũng là do ở phương pháp. Nói chung, pháp tu dựa vào 
phương pháp là phương tiện để đạt được Sác thân Phật, trong 
khi pháp tu dựa vào trí huệ là phương tiện để đạt đến Pháp thân 
Phật. Đề đạt được Pháp thân Phật, người ta cần phải tu tập y 
theo phương diện Pháp thân, và cả hai thừa Ba-la-mật-đa thừa 
và Mật thừa đều có con đường trí huệ để hành giả tu tập dạng 
tương tự của Pháp thân Phật: nhận thức Tính không trong thiền 
quán đồng như hư không. 


Để đạt được Sắc thân, hành giả cần phải tu tập theo lối tương 
tự với phương diện Sắc thân Phật. Chỉ có Mật thừa mới có 
phương pháp đặc biệt để đạt công phu tuyệt kỹ nây bằng cách 
tu tập theo lối tương tự với phương diện Sắc thân Phật. Sự biểu 
hiện của thiền định sử dụng một dạng tương tự với Sắc thân là 
điểm vĩ đại của phương pháp Mật thừa; những điều như thế 
không được đề ra trong kinh luận. 


Để chuyển hóa mọi phiền não, cần thiết phải thiền quán về 
Tính không, nhưng giải thích nầy phải là phương pháp hoàn hảo 
để đạt được Phật quả, vì thiền quán về Tính không chỉ chuyên 
hoá những ý niệm hiện hữu trên cơ sở tự tính và các phiền não 
căn cứ vào đó; các pháp tu tập khác cũng cần phải có để đạt 
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được sắc thân viên mãn của Phật. Phương pháp hoàn hảo để 
được ban cho Phật quả nhanh chóng là tu tập Thiên thần Du-già 
(deify yoga), trong đó, niềm kiêu hãnh của vị thần được thiết 
lập trong trạng thái kết quả. 


Mong cầu sự thành tựu là thân tướng Phật với đầy đủ những 
tướng tốt chính và phụ. Để đạt được thân tướng nây hành giả 
cần phải tu tập bằng quán niệm về thân của một vị Hộ thần 
tương tự như thân của Đức Phật. Do vậy, tu tập qua thân một vị 
Hộ thần không phải chỉ dùng để thành tựu công phu thông 
thường mà chủ yếu là đề đạt đến sự thành tựu siêu việt một Sắc 
thân Phật. 


Theo Ba-la-mật-đa thừa, để trí huệ nhận thức Tính không được 
xem như là chất hoá giải cho những chướng ngại đi đến nhất 
thiết trí, nó phải được kết hợp với sự phát huy tâm nguyện vị tha 
và thực hành lục độ ba-la-mật. Những phương pháp cao cả như 
bố thí, trì giới, nhẫn nhục... giúp ích cho vô số chúng sinh, và 
dấu ấn trên Phật quả là thành tựu Sắc thân được biểu hiện trong 
vô SỐ công hạnh vị tha. 


Trí huệ siêu việt chân như sâu mẫu của các pháp là phương 
tiện thực hiện trí huệ từ bản tâm của chư Phật. Do vậy, dấu ấn 
quan trọng trong việc tích tập trí huệ là đạt được Trí pháp thân 
song hành với sự xả ly mọi nhiễm ô. 


Cả Pháp thân Phật lẫn Sắc thân Phật đều không thành tựu một 
cách đơn độc, vì cả hai đều tuỳ thuộc vào tính hoàn chỉnh của 
tập hợp quan hệ nhân quả từ phương tiện và trí huệ. Hai tập hợp 
đóng vai nguyên nhân tổng thể và nguyên nhân đặc biệt của 
Pháp thân Phật và Sắc thân Phật. Chăng hạn, nhãn thức phát 
sinh tuỳ thuộc vào ba nguyên nhân, cảnh trần, nhãn căn (con 
mắt), và nhãn thức đã sinh khởi trong chốc lát trước đó; khả 
năng của nhãn thức là nhận biết màu sắc và hình dáng tốt hơn so 
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với âm thanh, đó là ảnh hưởng sâu sắc của nhãn căn; sự hiện 
hữu một thực thể của thức là ảnh hưởng sâu sắc từ một khoảnh 
khắc trước đó của thức; và thực thể phát sinh trong hình ảnh 
của một đối tượng đặc biệt là dấu ấn của khách thể. Đúng là mỗi 
thứ trong ba nguyên nhân đều được cho là có dấu ấn riêng biệt 
trong sự phát sinh nhãn thức, dấu ấn của trí huệ là Pháp thân 
Phật và dấu ấn của phương tiện là Sắc thân Phật. 


Vì Ba-la-mật-đa thừa đề ra một phương pháp để thành tựu Trí 
huệ thân vô niệm của Đức Phật, và Sắc thân ảnh hưởng đến sự 
chín muỗi vô hạn đến tâm thức những chúng sinh khác, đó được 
gọi là có phương pháp vô thượng. Tuy nhiên, trong Ba-la-mật- 
đa thừa, nguyên nhân giác ngộ tối thượng chỉ được giải thích 
qua lục độ ba-la-mật. Những điểm nây chưa đủ vì thông qua tu 
nhân như bố thí, trì giới, nhẫn nhục... mà khác với phương diện 
Sắc thân, là kết quả- thì không thê thực chứng được sự giác 
ngộ như Đức Phật. Hành giả sẽ phải nỗ lực để đạt được kết quả 
khác về mặt nguyên nhân. Ảnh hưởng của Phật quả, có chân 
tánh sâu mầu-Pháp thân và rộng lớn bao la-Sắc thân được 
trang nghiêm bằng những tướng tốt chính và phụ-trong một 
thực thể bất khả phân, được thành tựu từ những nguyên nhân có 
cùng một thể tính tương tự. Đúng là khi hành giả thiên quán vào 
ý nghĩa vô ngã tương tự với phương diện Pháp thân (Truth 
Body); cũng vậy, hành giả nên tu tập pháp 7 vô lượng tâm 
(cultivate paths of vastness) tương tự với phương diện Sắc thân. 

Trong Mật thừa, “vô lượng tâm" là chỉ cho Ứng hoá thân 
(divine body). Có vô lượng kiếp để tu đạo-tu tập để thành tựu 
Ứng hoá thân-và vô lượng kiếp ở quả địa-cực kỳ lâu dài để 
thành tựu sự cứu độ cho người khác. Thiên thần Du-già là vô 
lượng vì những vị Phật như Tỳ-lô-giá-na,' được xem như là 


1 ° 
Vairocana. 
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Tánh không và bao hàm trong mỗi yêu tố của hiện hữu, là vô 
lượng vô biên, thường hằng, không ngăn mé, và tuyệt đối thanh 
tịnh. Dù hai hiện tượng ấy là thanh tịnh hay ô nhiễm đều được 
phẩm định qua Tánh không, nên được xem có sự khác nhau do 
hiện tượng được phẩm định bởi tính chất ấy. 


Trong Mật thừa, sự kết hợp giữa phương tiện và trí huệ, hoặc 
ngược lại, không có nghĩa phương tiện và trí huệ là thực thể 
riêng biệt, vốn chỉ tương ứng mỗi thành phần với nhau, mà 
chúng hoàn toàn tương ứng với nhau trong thể tính nhất tâm. 
Dựa vào phép tu tập về sự kết hợp của phương tiện và trí huệ, 
khi thể nhập Phật tính, trí huệ bất nhị chính trong Pháp thân sẽ 
hiển bày như đặc trưng của một Ứng hoá thân. Do vậy, trước khi 
thiền định quán tưởng về một Ứng hoá thân, rất cần thiết phải 
an định qua ý niệm vô tự tính (non-inherent exIstence of oneself) 
của các pháp. Thế nên, trong phạm trù thiền quán về Tánh 
không (š§ũnyatã) nầy, chính ngay trong tâm đó mà hành giả có ý 
niệm riêng vê Tánh không ây như là đối tượng, và xem đó như 
là nền tảng thể tướng của Hoá thân. 


Rút ra từ xác định về tự tính không (emptiness of one's own 
inherent existence) của các pháp, tâm thức tự nó hiên hiện ra nơi 
khuôn mặt, tứ chi của các Hoá thân. Trí huệ nhạy bén hiển hiện 
như trong Ứng hoá thân và ngay cùng lúc xác định bản chất vô 
tự tính của nó. Hai tướng trạng này-trí huệ nhận biết bản chất 
vô tự tính và bản tâm của Thiên thần du-già (deity yoga)-là một 
thể duy nhất, nhưng nó được xem như là khác nhau từ quan 
niệm riêng của từng đối tượng. Thế nên, từ quan niệm quy ước 
của phương tiện và trí huệ, chúng khác nhau trong sự giao xen 
hiện hữu của từng thực thể. Có thể nói sự khác nhau là ngoài 
phương tiện ấy là phi phương tiện, và ngoài trí huệ ấy là phi trí 
huệ. 
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Dựa vào thân tướng của Ứng hoá thân, sự viên mãn của hiện 
hữu mà Thiên thần du-già đã phát huy bao gồm cả hai phương 
diện tuyệt đối và quy ước. Một số các học giả cho rằng trình 
hiện của tâm thức được xác lập trong Tánh không trong hình 
thái của Thiên thần du-già có nghĩa là thể nhất tâm nầy có Tánh 
không như là thể ân mật và Ứng hoá thân là thể hiển bày. Như 
vậy, thức tâm có một yếu tố khăng định-nhận biết bản chất vô 
tự tính-và một yếu tố thể hiện-sự phản chiếu sinh động của 
Ứng hoá thân. Theo cách nầy, sự viên mãn của Thiên thần du- 
già có hai phương diện, về mặt tuyệt đối là Tánh không-và về 
mặt quy ước, chính là Ứng hoá thân. 


Trong sự giải thích qua kinh luận, có hai hệ thống hoặc cho 
rằng hiện tượng được thấm định bởi Tánh không trình hiện 
trong tâm nên liền cho đó là không ($ũnya). Còn hệ thống khác 
cho rằng một đối tượng được phẩm định do bởi tính chất của nó 
là không ($ũnya) qua quá trình suy luận về Tánh không (Sũñnyat3) 
của nó, và người khác lại cho răng sự hiện hữu của một đối 
tượng khi nó không còn tồn tại nữa một khi Tánh không 
(Sũnyatã) của nó được nhận ra. Trong tác phẩm Bồ-đề đạo thứ 
đệ quảng luận' của Tông-khách-ba, cho rằng các hiện tượng 
được phâm định bằng Tánh không được trình hiện qua tri thức 
suy luận nhận thức về Không, nhưng trong một số kinh điển thì 
đưa ra vẫn đề ngược lại. Dù sao, ban sơ hành giả thiền quán về 
Không, và sau đó, trong lĩnh vực liện tục khăng định Tánh 
không của tâm, hành giả tin rằng mình đã vận dụng tâm nầy 
nnhư là nền tảng của mọi trạng thái. Ngay lúc đó, ý tưởng về cái 
“tôi được định rõ trong một chủ thê an tịnh-Hộ thần (đeiry), và 
khách thể, môi trường, cảnh giới chung quanh-là sự rực rỡ viên 
mãn của Ứng hoá thân. Hành giả tu tập sự viên mãn nầy, càng 


'E: Great Exposition of the Stages of the Path Common to the Vehicles) 
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giảm trừ ý niệm các hiện tượng hiện hữu với thể tính riêng biệt 
như là cội gốc của luân hồi sinh tử càng nhiều càng tốt. 

Hợp thê phương tiện và trí huệ nầy-chân thể của pháp không— 
deify empty, cũng giỗng như huyễn mộng-là một phủ định của 
xác định, phủ nhận sự hiện hữu trên cơ sở tự tính cũng như một 
tướng trạng thực hữu. Hành giả dần dần trở nên quen thuộc với 
tâm nây, và cuối cùng khi đạt đến giai vị cao nhất trong Thành 
tựu vị như đã được giải thích trong Vô thượng Du-già Tantra, sự 
hợp nhất của bậc trí giả được thành tựu trong sự tương tục của 
Sắc thân Phật và Pháp thân Phật được biến thành hiện thực. 
Đây là một “Sắc thân” do tu tập và tâm giác ngộ sáng suốt của 
cực quang (clear ligh!), vốn là nhân chính yếu chân thực của 
Phật tính. 


Thế nên, Mật thừa khác với Ba-la-mật-đa thừa qua phương pháp 
siêu việt để thành tựu Sắc thân. Chỉ thiền quán về sắc 


thân của Hộ thần — điwine body mà không liên hệ với thiền quán 
về Tánh không thì chưa đủ, vì các chỉ phần của trí huệ chưa 
được hoàn chỉnh. Mặt khác, chỉ thiền quán về Tánh không thôi 
chưa đủ. Thậm chí không thể đạt Phật quả do chỉ dựa vào Ba-la- 
mật-đa thừa, dù chính Ba-la-mật-đa thừa vạch ra con đường đề 
đạt đến Phật quả. Nếu hành giả nhiệt tâm tu tập hai pháp môn 
nây, thiền quán về Tánh không và thực hành các phương pháp 
như đã được giải thích trong Ba-la-mật-đa thừa, thì có thể nói 
rằng hành giả ấy sẽ thành tựu quả vị Phật sau vài vô lượng kiếp 
chứ không thể nào thành Phật một cách nhanh chóng được. 
Thực vậy, hành giả không thể nào thành Phật thông qua nhân 
địa mà không có một công hạnh tương ưng với quả địa là một 
Sắc thân. Nói vắn tắt, Sắc thân Phật-Phật thân được thành tựu 
thông qua thiền quán về thân ấy. Hành giả có thể thiền quán về 
thân của Hộ thần (đivine body) cho đến khi các đặc tướng của 
thân nây trở nên rõ ràng và thường hiển hiện. Cho đến khi hành 
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giả tưởng như có thể xúc chạm vào thân â ấy được bằng đay mình 
và có thê thấy được bằng mắt mình. Có người nghĩ rằng trong 
Ba-la-mật-đa thừa, hành giả tu tập để có Sắc thân Phật thông 
qua quán tưởng bao gồm cả tụng kinh cầu nguyện để đạt được 
điều ấy. Tuy nhiên, nếu đó là điều có thể, thì hành giả không cần 
phải thiền quán về Tánh không để thành tựu Pháp thân Phật; 
pháp quán tưởng bao gồm cả tụng kinh cầu nguyện sẽ có hiệu 
quả. Phật quả được thành tựu qua pháp Du-già hiển mật bắt nhị'; 
không có pháp ấy, thì Phật tính không thể nào đạt được. 


Điều xác quyết nầy không chỉ có trong Vô thượng Du-già 
Tantra mà còn trong cả ba Tantra kia. Pháp thân trong Hành 
Tantra (Performance Tantra) và Tác Tantra (Action Tantra), là 
điều được xem là hoàn toàn thanh tịnh trong ý nghĩa siêu việt 
mọi ý niệm nhị nguyên vi tế, pháp ấy được thành tựu thông qua 
pháp Tương ưng vô tướng (yoga of signlessness)-thiền quán về 
Tánh không: và Sắc thân, vốn được xem là “thanh tịnh” trong ý 
nghĩa liên quan với nhị nguyên tính, được thành tựu thông qua 
pháp Du-già hữu tướng Thiên thần Du-già. Trong Du-già Tantra 
thì Thiên thần Du-già ( đeiy yoga) được trình bày qua sự liên 
kết với năm yếu tô, được gọi là Năm điều minh giải (five 
clarIfication$). 


Pháp Du-già hiển mật bất nhị nầy là con đường tu tập cho mọi 
hành giả chính của Kim cang thừa, nhưng không nhất thiết dành 
cho mọi hành giả thuộc Kim cang thừa. Vì đối với những ai 
không thể tin rằng chính mình vốn có một vị Hộ thằn-Bồn tôn 
(deity), thì sự quán tưởng về một vị Hộ thằn-Bồn tôn ở trước 
mặt mình sẽ được đặt ra kết hợp với việc trì tụng thần chú 
(tantra) và cầu nguyện. Hành giả chính của Kim cang thừa được 
truyền dạy là những người có năng lực thực hành trọn vẹn Mật 


' NÑon-dualism Yoga of Profound and Manifestion. 
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thừa, và chính mình tự phát tâm như một vị Phật là điều dứt 
khoát sẽ được dạy cho Hành giả chính của Kim cang thừa. 
Phương thức thiền quán đề thành tựu các phương tiện thiện xảo, 
như kỹ thuật thiền quán về khí (prZ„a), là tất cả những gì dành 
cho hoặc là làm cho pháp Thiên thần Du-già (đeiy yoga) kiên 
cố hơn hoặc là tăng trưởng lớn mạnh sự thể nhập vào chân như. 
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7. Minh giải 

Mật thừa vận dụng quả địa như là pháp môn tu tập trong ý 
nghĩa pháp môn ây được nhìn trên phương diện tu tập nhăm 
thành tựu kêt quả. Trong cả hai thừa, Ba-la-mật-đa thừa và Mật 
thừa, hành giả tu tập tương tự như hướng đên Pháp thân, trong 
khi ở Mật thừa hành giả tu tập nhắm đên Sắc thân. Theo cách 
nây, Mật thừa siêu việt hơn Ba-la-mật-đa thừa. 





#Ð Quan niệm sai lắm: Thiên thần Du-già (Deity yoga) là 
không cần thiết. 


Có người phản đối: “Để thành tựu được thân trang nghiêm với 
những tướng tốt như của Chuyên luân thánh vương, không cần 
thiết phải tu tập thiền quán như quán tưởng đến thân của Chuyển 
luân thánh vương.' Thế nên để thành tựu quả địa tu tập, hành giả 
không cần phải lập nguyện tu tập ở nhân địa để có kết quả 
tương ưng. Nguyên do nào phải chọn Phật quả như nhân địa để 
tương ứng với quả địa khi tu tập? 


Trả lời: Theo Bát-nhã ba-la-mật-đa thừa, nói chung Sắc thân 
được thành tựu thông qua sự tích tập vô lượng côngđức. Cụ thê, 





Ẻ HỆ đ) =E; S: cakravartin, cakravartI- -T3Ja; E: UnIversal Monarch. 

Chuyển luân vương. Danh hiệu Chuyển luân pháp vương được dành để chỉ 
một vị Phật, người chuyên pháp luân với giáo pháp toàn triệt, tuyệt đối. 
Theo Luận Bảo hành vương chính của ngài Long Thụ, một vị Chuyển luân 
thánh vương được thành tựu qua những công hạnh đặc biệt, mà không phải 
do thiền định quán tưởng mình có một sắc thân của Chuyển luân thánh 
VƯƠNE. 
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khi một vị Bồ-tát đạt đến giai vị đệ bát địa' trong Thập địa thì vị 
ây mới có được thân tướng tương tự như 32 tướng tôt và 80 vẻ 
đẹp của Đức Phật, thành tựu vào giai vị [ước nguyện đạt được 





' Thập địa -Ƒ- HH; S: dasabhũmi; Mười quả vị tu chứng của các vị Bồ Tát. 
Có nhiều hệ thông khác nhau nhưng theo Bôồ-tát địa (# bệ HH; s: 
bodhisattva-bhũmi) và Thập địa kinh (†- lí ễ; s: dasabhũmika-sutra) thì 
Thập địa gôm: l : ạ 

1. Hoan hỉ địa (X # H; pramuditä-bhũmi): Đắc quả này Bô-tát rât hoan hỉ 
trên đường Giác ngộ (bodhi). Bô-tát đã phát Bô-đề tâm và thệ nguyện cứu 
độ tât cả các chúng sinh thoát khỏi Luân hôi (samsara), không còn nghĩ tới 
mình, Bô thí (dãna) không câu phúc và chứng được tính Vô ngã (a-nätman) 
của tât cả các Pháp (dharma). k 

2. Li câu địa (ÑÉ Đñ HH; vimala-bhũmi): Bô-tát giữ Giới ($ïla) và thực hiện 
thiên định (dhyãna, samadhn). ` 

3. Phát quang địa (ðš 3. HH; prabhakari-bhu-mi): Bô-tát chứng được quy 
luật Vô thường (anmitya), tu trì tâm Nhận nhục (ksãnti) khi gặp chướng ngại 
trong việc cứu độ tât cả chúng sinh. Đê đạt đên câp này, Bồ-tát phải diệt trừ 
Ba độc là tham, sân, sĩ, thực hiện được bôn câp định an chỉ (dhyãna) của 
Bôn xứ và chứng đạt năm thành phân trong Lục thông (abhijñ3)., 

4. Diệm huệ địa (ấÉ Ãš HH; arcismati-bhũmi): Bô-tất đốt hết tất cả những 
quan niệm sai lâm, tu tập trí huệ, Bát-nhã (prajñ3) và 37 Bô-đê phân 
(bodhipaksika-dharma). : 

5. Cực nan thăng địa ( Šf J§ HH; sudurjaya-bhũmi): Bô-tát nhập định, đạt 
trí huệ, nhờ đó liêu ngộ Tứ diệu đê và Chân như, tiêu diệt nghi ngờ và biệt 
phân biệt. Bô-tát tiệp tục hành trì 37 giác chi. ` R 

6. Hiện tiên địa (Đi ñi H!; abhimukhi-bhũmi); Bô-tát liễu ngộ mọi pháp là 
vô ngã, ngộ lí Mười hai nhân duyên và chuyên hoá trí phân biệt thành trí 
bát-nhã, nhận thức tính Không. Trong xứ này, Bô-tát đã đạt đên trí huệ Bô- 
đê (bodhi) và có thê nhập Niêt-bàn thường trụ (pratisthita-nirvana). Vì nh 
từ bị đôi với chúng sinh, Bô-tát lưu lại trong thê gian, nhưng không bị sin 
tử ràng buộc, đó là Niệt-bàn vô trụ (apratisthita-nirväana). ` 
7. Viên hành địa (z ƒT HU; dũrangamä-bhi-mi): đạt tới cảnh giới này, Bô- 
tát đây đủ khả năng, có mọi phương tiện (upäya) đê giáo hoá chúng sinh. 
Đây là giai đoạn mà Bô-tát tuỳ ý xuât hiện trong một dạng bât kì. l 
8. Bât động địa (4E #J Hi; acalaä-bhũmi): trong giai đoạn này, không còn bât 
kì cảnh ngộ gì làm Bô-tát dao động. Bô-tát đã biệt lúc nào mình đạt Phật 


uả. 

j Thiện huệ địa (#£ ŠŸ H!; sadhumati-bhũmi): Trƒ huệ Bôồ-tát viên mãn, đạt 
Mười lực (daš§abala), Lục thông (sadabhijña), Bôn tự tín, Tám giải thoát. 
Biệt rõ cơ sở mọi giáo ) phá và giảng dạy giáo pháp. „ , : 

10. Pháp vân địa ( #S HỦ, dharmamegha-bhi-mi): Bô-tát đạt Nhật thiệt trí 
(sarvaJñat3), đại hạnh. Pháp thân của Bô-tát đã đạt tới mức viên mãn. Ngài 
ngự trên toà sen với vô sô Bô-tát chung quanh trong cụng trời Đâu-suât. 
Phật quả của Ngài đã được chư Phật ân chứng. An  . đạt câp này là 
Di-lặc (maitreya), Quán Thê Am (avalo-kite$vara) và Văn-thù (mañJu$r1). 
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thân tướng viên mãn]' và thanh tịnh hạnh [yếu tố tỉnh thần cầu 
nguyện thành kính để mong đạt được thân tướng hoàn hảo]. Thể 
tâm linh này dần dần phát triển và sau cùng sẽ trở thành Sắc 
thân Phật. Thế nên, dù Bát-nhã ba-la-mật-đa thừa không nói 
rằng chỉ tích tập vô lượng công đức là đủ, hoặc là đến quả vị 
Phật, hành giả mới thành tựu được Sắc thân tương tục với những 
gì đã tồn tại trước đó. Trong cả hai hệ thống Kinh thừa và Mật 
thừa, đều cần thiết phải thành tựu Sắc thân trước khi đạt được 
Phật quả. 


Theo Vô thượng Du-già Tantra, có người chứng được Phật quả 
ngay trong đời nầy, và do vì những người nây không được sinh 
ra trong thân tướng trang nghiêm với 32 tướng tốt và 80 vẻ đẹp 
nên họ phải tu tập để đạt được thân tướng như vậy qua thực 
hành Thiên thần du- -glà (deiíy yoga). Đầy không phải là trường 
hợp sinh ra như là Sắc thân nên không giống như sự tích tập các 
nguyên nhân thúc đây sự tái sanh như một Chuyển luân thánh 
vương hoặc là như loài súc sanh, ngạ quỷ, hay chúng sinh trong 
địa ngục. Trong trường hợp tái sinh, thì không cần thiết cần hội 
đủ nguyên nhân tương tự với những dạng đặc thù của sự tái sinh 
bị bắt buộc. Có một sự khác biệt lớn lao giữa nguyên nhân tái 
sinh hiển lộ và nguyên nhân tái sinh dạng tương tự 


Thiền quán về chính mình như là thực thể bất khả phân với một 
vị Hộ thần (deity) là nguyên nhân đặc biệt tương tự để đạt đến 
Phật quả. Nếu hành giả chỉ thành quán về Tánh không mà không 
tu tập các phương tiện-dù là thuộc Bát-nhã ba-la-mật-đa thừa 
hay Mật thừa-thì không thể nào đạt được quả vị A-la-hán của 
Tiểu thừa. Đề đạt được những những tinh tuý chắc thật trong sự 
thành tựu tối thượng là quả vị Phật, thì phải cần đến Thiên thần 
du-già (đeify yoga). Cũng vậy, để có được sự thành tựu chung 


! stage Øƒ laften1 predispositions oƒ ignorance. 
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nhất đại đến đệ bát địa, hành giả phải quán sát thân tướng mình 
rõ ràng như thân của thiện thần và quán tưởng về sự hiện hữu 
hoàn thiện của thiện thần. Không có Thiên thần du-già thì Mật 
thừa không thể nào thực hiện được. Thiên thần du-già là cột tuỷ 
của Mật thừa. 


Thiền quán về chính mình có một thân tướng như Hộ thần 
(divine body) như thể là một trò chơi trẻ con, như thể kế một 
câu chuyện cho trẻ con để gợi lên cho chúng sự tưởng tượng. 
Tuy nhiên, khi kết hợp với quan niệm về Tánh không, động cơ 
là lòng từ bi và sự hiếu biết về mục tiêu là một sự rèn luyện tâm 
lý rất quan trọng-quán sát thân mình như là thân tướng Hộ thần, 
phát huy tính sáng láng cao đẹp của thiện thần, nhất thời thực 
hành các hạnh thanh tịnh, và rốt ráo sẽ được được Phật quả. Đây 
là sự khác nhau rõ nét nhất giữa việc chỉ trì tụng thần chú và trì 
tụng thần chú trong cảnh giới của Thiên thần du-già; đây đúng 
là lúc để giải thích chi tiết kỹ lưỡng về sự khác biệt nầy. 





ẤÐ Quan niệm sai lâm: Phật quả của Bát-nhã Ba-la-mát-đa thừa 
và Phát quả của Kim cương thừa là khác nhau. 


Dù có sự khác nhau giữa Trí độ thừa và Mật thừa trên ý nghĩa 
phương pháp và nhiều dạng tu tập, nhưng không có sự khác 
nhau ở kết quả, quả vị Phật đều được thực chứng qua cả hai 
thừa ấy. Trong một số kinh điển, quả vị Phật và quả vị Kim cang 
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trì như có sự khác nhau, thế nên có người cho rằng quả vị của 
hai thừa phải khác nhau, và nghĩ rằng quả vị Kim cang trì cao 
hơn qủ vị Phật. Sự nhằm lẫn này sinh khởi là do Bồ-tát ở địa thứ 
10 thường được xem như là “Phật` mặc dù quả vị đó chưa phải 
là Phật thực sự. 


Dù chỉ tu tập Trí độ thừa cũng chưa đủ để thành tựu Phật quả. 
Phật quả được mô tả trong Trí độ thừa và Mật thừa là hoàn toàn 
giống nhau. Không đúng khi nói rằng Phật quả có thể đạt được 
chỉ thông qua tu tập Trí độ thừa, và khi đã đạt đến Phật quả rồi 
thì hành giả còn phải đi vào Mật thừa nữa mới được quả vị cao 
hơn. Cho dù sau cùng hành giả phải phát tâm tu tập Mật thừa để 
thành Phật, thì có thể nói rằng Trí độ thừa và Mật thừa đều đạt 
đến một quả vị giống nhau, sự khác nhau nằm ở tiến trình nhanh 
chậm mà các quả vị ấy được thành tựu. 


Không thể cho rằng quả vị Phật mới chưng là có thê thành tựu 
thông qua Mật thừa chỉ trong một đời trong thời mạt thế nầy mà 
không nhờ vào sự tu tập qua vô lượng kiếp vì điều nầy không 
thể tu tập chỉ riêng bằng các Tantra thừa thấp hơn. Sau cùng 
hành giả phải đi vào tu tập Vô thượng Du-già Tantra để chứng 
đạt Phật quả mà không cần trải qua vô lượng kiếp. Theo Chân 
ngôn đạo thứ đệ (Great Exposition oƒ Secret Manfra) của ngài 
Tông-khách-ba, chứng đạt Phật quả ngay trong một đời này là 
điểm đặc biệt của Vô thượng Du-già Tantra. 


Pháp tu của ba giáo pháp Tantra thấp hơn thì nhanh hơn Trí độ 
thừa, trong ba giáo pháp Tantra ấy, giai đoạn Tư lương đạo 
(paths of accumulation) và Gia hạnh đạo (paths of preparation) 
không cần phải trải qua vô số kiếp tu tập. Nhưng phương thức 
tu tập trong giai đoạn Kiến đạo (paths of seeing ) và Tu tập đạo 
(paths of meditation) thì tương tự như trong Trí độ thừa. Tuy 
nhiên, cần phải lưu ý rằng Tác Tantra, Hành Tantra và Du-già 
Tantra cho rằng Phật quả có thể đạt được ngay trong một đời 
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này. Chẳng hạn, phần tiếp theo của Vairocanabhisambodhi 
Tantra (Vairoca- nãbhisambodhi), một bản kinh của Hành 
Tantra, nói rằng: “Những vị Bồ-tát đã phát nguyện tinh tấn tu tập 
trong pháp Chân ngôn thừa, các vị ấy _ rốt ráo thành tựu đạo 
quả và chứng ngộ ngay trong đời nây.` Những lời xác quyết 
rằng sự giác ngộ có thể thành tựu được ngay trong đời nầy có 
nghĩa là ba pháp Tantra thấp hơn có thể được xem như là một sự 
nhân mạnh cho sự tầm quan trọng to lớn của riêng các pháp 
Tantra. 


Các hành giả tu tập ba pháp Tantra thấp hơn đạt được nhiều 
phương tiện tốt đẹp nhờ qua đó mà họ thấy được chư Phật và 
Bồ-tát, nghe được pháp âm của các ngài, và dưới sự chăm sóc 
của các ngài mà họ hoàn thành sự tu tập đề được giác ngộ nhanh 
chóng, nhưng ngoài tiến trình nhanh hơn trong giai đoạn Tư 
lương đạo và Gia hạnh đạo, các tiễn trình khác vẫn còn lâu dài. 
Tương truyền sự chứng đạt Phật quả nhanh chóng ngay trong 
đời mạt pháp nầy [ngày nay mạng sống con người chừng 60 
năm] là một khía cạnh nổi bật của Vô thượng Du-già Tantra, 
nhưng sự chứng đạt Phật quả trong một đời nầy cũng là một 
khía cạnh thuộc ba pháp Tantra còn lại. Trong ba pháp Tantra 
này, không phải là nói đến khoảng thời gian tu tập nhanh chóng 
để thành tựu trong thời mạt pháp mà chỉ cho khả năng thành tựu 
của các Du-già sư thông qua thực hành pháp Thiên thần du-già, 
trì tụng thần chú (mantra), thế nên kéo dài mạng căn của họ qua 
được nhiều kiếp. Ngay trong đời này họ có thể đạt được giác 
ngộ tối thượng nhờ vào tu tập ba pháp Tantra thấp hơn mà cuối 
cùng họ có thể tiến sâu vào Vô thượng Du-già Tantra. Có một 
đoạn kinh trong Vairocanabhisambodhi Tanra (Vairoca- 
nãbhisambodhi) nói đến quãng thời gian lâu dài như vậy. 
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f? Quan niệm sai lâm: Tạo tác vị' chính là Thiên thần du-già 
(deity yoga). 





Ngài Tịch Thiên trong tác phẩm Nhập Bồ-tát hạnh luận có nói 
rằng, Bồ-tát khi đã chứng nhập quả địa rồi thì ngài có thể xả 
bỏ thân mạng, ngài không còn thấy khổ luy bức bách xác thân, 
tâm cũng chăng còn biết có khổ, do vậy nên có thê dễ dàng xả 
bỏ xác thân khi muốn. Cũng vậy, trong Kinh Meeting oƒ Father 
and Son Sutra 
Pilaputrasamagama)°” nói rằng một vị Bồ-tát có thể duy trì tâm 
niệm hỷ lạc trong tất cả mọi cảnh giới, ngay cả lúc bị bức bách. 
Căn cứ vào giáo lý này, Ratnaraksita nhằm lẫn cho rằng Đại 
diệu lạc trong Trí độ thừa cũng tương tự như Tạo tác vị trong 
Vô thượng Du-già Tantra, Tuy nhiên, ngài khẳng định rõ răng 
cả Mật thừa và Trí độ thừa đều nhắm đến thiền quán về Tánh 
không ($ũnyatã) và cũng chỉ ra chính xác rằng trong Trí độ thừa, 
các vị Bồ-tát có khi cũng dùng những yếu tô dễ chịu trong Dục 
giới như sắc thanh hương vị xúc, do vậy cách vận dụng yếu tố 
đục trong tu đạo không phải là điểm đặc biệt của Tantra thừa, 
ông trích dẫn một đoạn trong Ca-diếp hội kinh”: 


Như rác bán của thị dân 
Giúp cho ruộng mía xanh tôi, 
Cũng vậy, phiên não của các vị Bô-tát như phân bón 


Giúp cho lớn mạnh phẩm tính Phật. 


'E: stage of generation; s: Upatikrama. 

? Meeting of Father and Son Sutra; s: Pitãputrasamãgama; t: Yab dang sras 
mjal ba°i mdo. P760 16. *vol 23 (Toh 60). 

3 E: Kaáyapa Chapter Sutra; s: Ka$yapaparivarta 
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Ngài cũng lưu ý rõ rằng sự phát tâm hướng đến sự giác ngộ tối 
thượng do lòng từ bi là điểm chung cho cả Trí độ thừa và Mật 
thừa. Tuy nhiên, ngài đã kết luận rằng khía cạnh đặc biệt của 
Tantra thừa, Tạo tác vị trong Vô thượng Du-già Tantra là chủ 
yếu của Thiên thần du-già, và thành tựu vị là chủ yếu do thiền 
quán về Tánh không; trong khi đó nền tảng của Thiên thần du- 
già là thiền quán về Tánh không và Thiên thần du-già cũng 
được tu tập trong thành tựu vị. 





ẤÐ Quan niệm sai lâm: Vận dụng ý niệm về Dục trong tu tập là 
dành cho người căn cơ tháp. 


Tripitakamala nói rằng dù mục đích-Phật quả-của Mật thừa và 
Trí độ thừa giông nhau, nhưng Mật thừa vân vượt qua Trí độ 
thừa do bôn yêu tô sau: 


Thứ nhất là hành giả của Mật thừa không mơ hồ như 
hành giả của Trí độ thừa. Hành giả của Mật thừa tin rằng 
sự thành tựu viên mãn là quả của định lực,' và hành giả 
không thể nào đạt được sự thành tựu viên mãn do thực sự 
xả ly sắc thân. Hành giả của Trí độ thừa không nhận ra 
điều nầy nên gọi là mơ hồ. 


Suy nghĩ như trên là sai lầm vì trong Trí độ thừa, Tịch Thiên đã 
nói rằng, như chúng ta thấy, vẫn còn người hành khất trên thế 
gian, và như chúng ta đã biết từ xưa chư Phật và Bồ-tát đã thành 
tựu Bồ thí độ. Bố thí độ không liên quan đến việc xoá bỏ người 
nghèo trên thế gian, đúng hơn, bố thí độ là nhằm phát triển hết 
mức tâm từ bi-tâm nguyện hoàn toàn xả bỏ mọi sở hữu của 
riêng mình, cùng với mọi kết quả sinh khởi từ nhân duyên ấy, 





'e: meditative stabilisation. Còn gọi đăng trì; 
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đến hết cho mọi chúng sinh. 'Theo ngài Tịch Thiên, sự viên mãn 
là hoàn toàn tuy thuộc vào tâm. Do vậy giải thích của 
Tripitakamala về khía canh vô ngại là khó khả thi. 


Thứ hai là Tantra thừa có nhiều phương pháp trong khi 
Trí độ thừa lại không có. Trong Trí độ thừa, hành giả chỉ 
tiến bộ nhờ phương tiện an tĩnh, nhưng Mật thừa có 4 chỉ 
phái mà mỗi tông đều có nhiều cách thức để chuyển hoá 
mỗi vấn đề. Chẳng hạn, với lòng tham lam và kiêu hãnh, 
Mật thừa có nhiều cách như tự quán sát chính mình như 
quán sát vô số thiện thần bất kỳ nào đó. 


Giải thích của Tripitakamala về khía cạnh nầy dường như tất 
đúng, nhưng không thể xem đó như là nguyên nhân đề phân chia 
Đại thừa thành Trí độ thừa và Mật thừa, vì Vô thượng Du-già 
Tantra chăng hạn, có rất nhiều phương pháp mà ba truyền thống 
Tantra kia không có, nhưng Vô thượng Du-già Tantra không 
phải là một thừa riêng biệt. 
Thứ ba là Trí độ thừa có liên quan đến khổ hạnh trong 
khi Mật thừa thì không. Jnanakirii và Tripitakamala giải 
thích rằng. hành giả tu tập Mật KHÙ) có hai dạng: một dạng 
mong muôn đạt được Trí huệ mẫu' và dạng kia thì không. 
Hành giả không có mong muốn đạt được Trí huệ mẫu là 
hành giả bậc cao, họ thiền định về Đại thủ ấn hiện thực, 
vốn là hợp nhất của phương tiện và trí huệ. Những hành 
giả có mong muốn đạt được Trí huệ mẫu lại phân thành 
hai nhóm: một dạng mong có một ngoại Trí huệ mẫu 
(external Knowledge Woman) và dạng kia thì không. 
Hành giả không mong câu Trí huệ mâu do từ bên ngoài 
mà có, thì họ thiền quán về một hình tượng Trí huệ mâu, 
và dạng kia thì vận dụng Trí huệ mẫu hiện thực. 


E: Knowledge Woman; Vidyä. 
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Cách giải thích này là sai lầm, vì trong số những hành giả của 
Vô thượng Du-già Tantra đã có những năng lực thiện xảo để vận 
dụng ý dục vào trong pháp tu tập Trí huệ mẫu bên ngoài. Chính 
là do nghĩa nầy mà “nhân cách như ngọc quý-jewel-like 
persons” thành tựu Phật quả ngay trong một đời này. Vì cả hai 
thừa đều có pháp tu thoát khỏi tham dục và pháp vận dụng ý 
dục, khía cạnh này không có gì khác biệt giữa hai thừa. 


Giải thích của Tripitakamala về điềm thứ tư, năng lực thiện xảo, 
cũng không chính xác vì nếu ông ta đề cập đến vô minh (non- 
obscuration), về mặt phương pháp, ông ta giải thích về sự khác 
nhau về cách thức mà ông đã nêu ra là không hợp lý. Nếu ông ta 
cho rằng trong Mật thừa, ý dục là để chỉ cho Dục giới được 
dùng trong tu tập, thì ông ta cũng sai lầm, vì theo giải thích của 
ông ta thì những hành giả thông lợi nhất không có chuyện đó, 
trong lúc thực tế họ gặp phải những điều như vậy. 





? Quan niệm sai lâm: Bồn truyền thông Tanfra tương ứng Với 
bón đăng cáp. 


Có bốn truyền thống Tantra: Tác Tantra, Hành Tantra, Tương 
ưng Tantra và Vô thượng Du-già Tantra. Có người chia Vô 
thượng Du-già Tantra thành Tantra cha, Tantra mẹ và Bất nhị 
Tantra, làm thành sáu truyền thống Tantra. Theo ngài Tông- 
khách-ba, “Bất nhị Tantra' chỉ cho tính bất nhị của phương tiện, 
trí huệ-đại diệu lạc và Tánh không (Sũnyatä); do vậy, Tông- 
khách-ba cho rằng tất cả các Vô thượng Du-già Tantra đều là 
Bắt nhị Tantra. Tuy vậy, nhà phiên dịch Tak-tsang (sTag-tshang) 
khẳng định rằng Thời luân tantra (Kalachakra Tantra) là Bất 
nhị Tantra vì nó nhấn mạnh vào pháp Tantra thứ tư (/oưrth 
initiation), vốn liên quan đến sự kết hợp giữa diệu lạc tối thượng 
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với tính không tuyệt đối tối thượng (totally Supreme emptiness). 
Đối với Tông-khách-ba, Bất nhị Tantra nhân mạnh vào hoặc là 
một trong hai phương diện này. 


Hành giả tu tập bốn pháp Tantra đều có cùng tâm nguyện rằng 
họ tu tập vì lợi ích cho nhiều người. Mục tiêu giác ngộ_-Phật quả, 
là sự chuyên hoá toàn triệt mọi phiền não và thành tựu mọi điều 
tốt lành-là điểm giống nhau trong tất cả bốn pháp Tantra. Do 
vậy, bốn pháp Tantra không thể tách rời khỏi sự phát nguyện 
hoặc mục đích giác ngộ. Trong bốn pháp Tantra đều có Thiên 
thần du-già, và các biến thể của Thiên thần du-già không đủ để 
đáp ứng cho sự khác nhau giữa chúng vì trong bốn truyền thống 
Tantra đều có nhiều pháp Thiên thần du-già khác nhau. Dù có 
nguồn gốc từ kinh điển Ân Độ cho rằng bốn pháp Tantra là dành 
cho bốn đắng cấp hoặc để đối trị những phiền não riêng biệt, 
những quan điểm nây chưa được xem là khác biệt với bốn pháp 
Tantra hoặc thậm chí biểu thị tính ưu thế trong các hành giả tu 
tập các pháp nầy. 


Mật thừa chủ yếu được truyền dạy trong Dục giới và đặc biệt 
cho những ai mong cầu giác ngộ bằng phương pháp vận dụng ý 
dục trong tu tập. Các hệ thống Tantra thừa đều được phân biệt 
qua bốn cách thức thực hành và bốn dạng hành giả, là những 
người có khả năng tương ứng với bốn phương pháp tu tập trên. 
Có bốn pháp vận dụng ý dục trong pháp tu tập căn cứ vào năng 
lực phát huy thiền quán về Tánh không và tu tập Thiên thần du- 
già. 

Trong bảy chi phần-thụ dụng (complete enjoyment), hoà hiệp 
(union), đại diệu lạc (great bliss), vô tự tánh (non-inherent 
existence), từ bị (compassion), tương tục (uninterrupted 
continuity) và không gián đoạn (non-cessation)-chỉ có ba chi 
phần thấy có trong Tantra-thụ dụng, hoà hiệp (union), đại diệu 
lạc (great bliss)-bốn yếu tố còn lại là phần chung nhất cho cả 


www.fangthuphathoc.com % 


Tạng Thư Phật Học 


Kinh thừa và Tantra thừa, mặc dù yếu tố vô tự tánh cũng có thê 
đặt vào nhóm đặc trưng cho Tantra thừa khi nó được xem như là 
đối tượng được xác quyết bởi tâm an lạc. Ba pháp Tantra thấp 
hơn không đề ra chỉ phân hoà hiệp (union); cũng vậy, trong các 
Tantra thấp không để Ỷ đến ngoại Trí huệ mẫu (external 
knowledge Woman) và rôi dùng ý dục trong tu tập, nhưng chỉ 
để ý đến thiền quán VỆ, Trí huệ mâu. Trong pháp Du-già Tantra, 
diệu lạc phát sinh từ nắm tay hoặc ôm chặt được vận dụng trong 
hành trì. Trong Hành Tantra, diệu lạc phát sinh từ nụ cười, và 
trong Tác Tantra, diệu lạc phát sinh từ cái nhìn. Nói vắn tắt, 
bốn pháp Tantra tương ứng với những điều mà các pháp ấy vận 
dụng ý dục để biểu trưng cho Dục giới trong tu đạo. 


Trong Tác Tantra, những công hạnh bên ngoài chiếm ưu thế. 
Trong Hành Tantra, những công hạnh trong tâm và ngoài thân 
đều tương đương. Trong Du-già Tantra (Yoga), pháp tu tập 
Nội Du-già (Yoga) chiếm ưu thế. 


Trong Vô thượng Du-già Tantra, pháp tu tập tối thượng so với 
các hệ thống khác được truyền dạy. Những mô tả bằng từ 
nguyên về tên gọi của bốn pháp Tantra nầy được áp dụng với 
những hành giả chính thức nhưng lại không được áp dụng đối 
với những hành giả khác, bởi vì, chẳng hạn theo tương truyền, 
ngay cả một số pháp Du-già Tantra được đề ra cho những ai e 
ngại thiền quán chính mình như là một Hộ thần. 


Cả bốn pháp Tantra đều được phân biệt nhờ vào năng lực các 
hành giả chính của từng truyền thống chứ không phải nhờ vào 
những người chỉ quan tâm đến các truyền thống ấy, vì rằng, như 
tình trạng ngày nay, có nhiều người ham thích tu tập pháp môn 
mà mình không đủ khả năng. 
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8. Phép điểm đạo 


Một Mạn-đà-la (mandala) được xem là rất mầu nhiệm vì thiền 
quán về nó được xem như là một pháp giải độc, nhanh chóng 
tiêu trừ phiên não chướng và sở tri chướng cũng như những tập 
khí vi tế. Điều này rất khó đối với những người căn cơ thấp vì 
khó thâm nhập những biểu tượng của Mạn-đà-1a. 


Có sự khác nhau giữa sự thể nhập vào một Mạn-đà-la và thọ 
pháp điểm đạo. Đề thể nhập vào Mạn-đà-la, chỉ cần có niềm tin; 
không cần phải phát tâm nguyện cầu Vô thượng bồ-đề. Cũng 
vậy, hành giả có thể thể nhập vào Mạn-đà-la và thọ pháp. điểm 
đạo mà không cần thiết phải hoàn toàn phát tâm nguyện cầu Vô 
thượng bồ-đề, nhưng hành giả tu tập hai giai vị của Vô thượng 
Du-già Tantra thì nhất thiết phải cần phát tâm nguyện Vô 
thượng bồ-đề. 


Trong quá khứ, thể nhập vào Mạn-đà-la và lễ truyền pháp điểm 
đạo được thể hiện rất công phu, riêng biệt từng lễ một. Nhưng ở 
Tây Tạng ngày nay có khuynh hướng truyền thụ cho mọi người. 
Kim cang thủ (Vajrapani) đề ra một hệ thống hoàn chỉnh với 
mọi tầng bực khác nhau-cho những người chỉ thể nhập vào 
Mạn-đà-la, cho những ai có thể thọnhận nước và mũ quán đảnh. 
Khi việc truyền pháp nầy được thực hiện một cách có hệ thống, 
vị Lạt-ma, trước khi truyền pháp điểm đạo, sẽ phân tích cho 
môn đệ đề họ phát tâm tu tập ba môn học vô lậu [giới luật, thiền 
định, trí huệ] và hành trì những điều đã phát nguyện. Đức Lạt- 
ma cũng cho phép những ai chưa được thụ pháp điểm đạo 
nhưng có đầy đủ niềm tin được thể nhập vào Mạn-đà-la. Những 
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cấm chế có tính hệ thống này, khi được tuân theo sẽ đem đến 
những kêt quả và thiệt thực cho pháp điêm đạo, đên ngày nay 
thường ít được dùng. 


Có câu chuyện về Druk- -pa kun-lek khi ngài viếng thăm một 
ngôi làng mà Đức Lạt-ma đến truyền pháp điểm đạo. Khi vị Lạt- 
ma nây đi ngang qua, mọi người quanh đó đều đứng dậy đảnh lễ 
ngài, nhưng Druk-pa kun-lek thì không. Vị Lạt-ma ân cần hỏi 
Druk-pa kun-lek: “Khi tôi đi qua, mọi người đều thể hiện lòng 
tôn kính. Có điều gì mà ông lại thể hiện phong thái này?ˆ Druk- 
pa kun-lek trả lời bằng câu hỏi: “Ngài đã có thường truyền pháp 
điểm đạo không? Ngài có làm cho nhiều người đánh mắt niềm 
tin và bản nguyện của họ không? Ngài có mở ra con đường đến 
địa ngục cho nhiều người không?” 


Nếu bạn có thể chiêm nghiệm về ý nghĩa của sinh tử luân hồi 
nói chung và trong kiếp người nói riêng, thì rẤt hợp lý để rèn 
luyện tâm ý bằng những pháp tu tập này, vốn đó là tiễn trình đề 
đạt được sự an tĩnh và thoát khỏi sân hận. Ngược lại, nếu quá 
nhiều nhấn mạnh được đặt vào nỗi khổ trong địa ngục và cái 
chết không thê tránh khỏi, thì sẽ có cơ duyên sẽ rơi vào sự đông 
cứng sợ hãi. Có một câu chuyện ở Tây Tạng về một vị trú trì 
thường đi giảng pháp. Một Phật tử hỏi vị thị giả rằng thây trú trì 
đi đâu, vị thị giả trả lời rằng, “Ngài đi doạ những ông già bà lão." 

Nếu các bạn hoàn thành giá trị của kiếp sống con người bằng 
sự phát nguyện tu tập, thì chắng có gì phải bận tâm đến cái chết. 


Ban đầu, các bạn nên quy y Tam bảo từ tận đáy lòng mình, rồi 
phát nguyện giải thoát cho chính mình, rồi sau đó phát tâm 


hướng đến giác ngộ. Rồi sau đó khi các bạn đạt đến mức có thê 
thích hợp đề nghe trì tụng thần chú, bạn sẽ nhận được lời dạy 
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của ngài Mã Minh ' trong Bổ-tát thập nhị nguyện văn 
(Ashvaghoshaˆs Twenty Stanzas) và Sự sư pháp ngũ thập tụng 
(Fify Stanzas on the Guru (Gurupañcäsika). Lúc ây, các bạn sẽ 
được truyền pháp điểm đạo. 





' Mã Minh HŠ; S: a$vaghosa; là nhà thơ và luận sư Đại thừa người Ấn 
Độ, sống giữa thế kỉ 1 và 2, được xem là một trong những Luận sư quan 
trọng nhất của Phật giáo. Tác phẩm quan trọng nhất của ngài Mã Minh là 
bộ Hi khúc Xá-lị tử, Phật sở hành tán, bộ Tôn-già-lợi Nan-đà, và bộ Đại 
thừa khởi tín luận. Đầu tiên, ngài Mã Minh theo đạo Bà-la-môn và được 
một vị tăng tên là Bà-lật- -thấp- -bà (s: Paráva) đưa vào đạo Phật. Các tác phẩm 
của ngài đọc rất dễ hiểu và có nhiều â ân dụ. Thí dụ như chuyện Tôn-già-lợi 
Nan-đà, đó là chuyện. về chàng trai tuấn tú Nan-đà, người tuy đã xuât gia 
theo Phật rồi nhưng vẫn còn thương yêu người vợ. Sau nhiều lần nghe Đức 
Phật giảng dạy, chàng mới hết nghiệp yêu thương và sông viễn li. 

Các tác phẩm được liệt kê dưới tên ngài Mã Minh: 1. Đại thừa khởi tín luận 
(mahayana$raddhotpada-šastra); 2. Phát sở hành tán (buddhacarita-kavya); 
3. Đại tông địa huyển văn bản luận (mahayanabhuimiguhyavacamiila- 
$astra); 4. Đại trang nghiêm kinh luận (mahälankara-sttra-§astra); 5. ẩNi- kiên 
tử vấn vô ngã nghĩa kinh; 6. Thập bất thiện nghiệp đạo kinh 
(da$adustakarmamarga-sitra); 7. Sự sự pháp ngũ thập tụng; 6. Lục đạo luân 
hồi kinh; 9. Hi khúc Xá-lj tử (§ariputraprakarana); 10. 7ôn-già-lợi Nan-đà 
(saudarananda-kävya). 
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Phần II. 


NHỮNG BÀI GIẢNG CỦA 
ĐỨC ĐẠT-LẠI LẠT-MA 14 
VÉ HÀNH TRÌ MẬT TÔNG 
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Om mani padme hũm 


Án ma nỉ bát di hồng 





Bài giảng ở Trung tâm Phật giáo Kalmuck Mongolian, 
New Jersey, Hoa Kỳ. 


Có nhiều lợi lạc khi trì tụng thần chú mm maøi padme hữm, 
nhưng khi hành trì, các bạn nên chiêm nghiệm thật sâu về ý 
nghĩa thần chú nây, vì ý nghĩa của sáu âm tiết trên rất thâm sâu 
và mầu nhiệm. 

Trước hết, âm Øø được tạo thành bởi ba mẫu tự, A, U và M. 
Ba mẫu tự này biểu tượng cho sự thanh tịnh từ thân khẩu ý của 
hành giả. Nó cũng biểu tượng cho thân khẩu ý thù thắng của 
Đức Phật. 


Có thể nào thân khâu ý nhiễm ô, bất tịnh có thể được chuyển 
hoá thành thân khẩu ý thanh tịnh, hoặc là hoàn toàn tách biệt 
nhau? Tất cả chư Phật đều đã từng là con người như chúng ta 
và đều nhờ tu đạo mà trở thành giác ngộ. Đạo Phật không khăng 
định rằng chắng có ai không vướng phải lỗi lầm và có được mọi 
đức tính tốt ngay từ vô thuỷ. Thân khẩu ý thanh tịnh có được là 
nhờ dần dần lìa xa các môi trường nhiễm ô bất tịnh nên chúng 
được chuyền hoá thành thanh tịnh. 


Việc nầy được tiến hành như thế nào? Con đường tu đạo được 
biêu thị qua bôn âm tiệt tiêp theo của câu thân chú. 
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Mani, có nghĩa là ngọc quý, biểu tượng cho yếu tố phương 
pháp-phát khởi tâm từ bi để hướng đến tu tập giác ngộ 
(altruistic intention to become enliphtened). Như viên ngọc có 
khả năng giúp người thoát khỏi nghèo hèn, cũng vậy, tâm thiết 
tha hướng đến giác ngộ có năng lực giải trừ mọi khổ ách trong 
dòng luân hồi sinh tử và sự an nhàn riêng tư. Tương tự như vậy, 
như viên ngọc có thể khiến cho mọi chúng sinh thành tựu ước 
nguyện, tâm thiết tha hướng đến giác ngộ sẽ giúp cho mọi 
chúng sinh thành tựu ước nguyện của mình. 


Hai âm tiết trong chữ pzđne, có nghĩa là hoa sen, là biểu tượng 
cho trí huệ. Như hoa sen mọc lên từ bùn nhưng không bị ô 
nhiễm bởi bùn dơ; cũng vậy, trí huệ có năng lực đưa các bạn đến 
tình trạng không mâu thuẫn, trong khi đó các bạn sẽ gặp phải sự 
chống trái, mâu thuẫn nhau nếu các bạn không có trí huệ. Có 
loại trí huệ để nhận ra các pháp là vô thường, có loại trí huệ 
nhận ra ngã tính vốn không có tự thể, có loại trí huệ nhận ra tính 
không của nhị nguyên tính-có nghĩa là sự phân biệt giữa chủ thể 
và khách thể-và có loại trí huệ nhận ra các pháp không tôn tại 
trên cơ sở tự tính (emptiness of Iinherent existence). Dù có nhiều 
loại trí huệ, chủ yếu nhất là trí huệ nhận thức tánh không 
(wisdom realizing emptiness$). 


Sự thanh tịnh phải được thành tựu thông qua tính bất khả phân 
của phương tiện và trí huệ. Điều ẫy được biểu tượng qua âm tiết 
sau cùng j#n, biểu thị cho tính bất khả phân. Theo kinh luận, 
tính bất khả phân của phương tiện và trí huệ nầy có nghĩa là trí 
huệ có tác dụng đến phương tiện và phương tiện có tác dụng đến 
trí huệ. Trong Man-tra thừa hay Mật thừa, tính bất khả phân này 
chỉ cho Nhất tâm, trong đó hiện hữu thể viên mãn của trí huệ và 
phương tiện như là một thể đồng nhất. Trong ý nghĩa chủng tự 
(seed syllables) của Ngũ trí Như Lai (The FEive Conqueror 
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Buddhas), ø#m chính là chủng tự của A-súc-tỳ Như Lai' -Bất 
động Phật, có nghĩa là không bị tác động bởi các ngoại duyên. 


Như vậy sáu âm tiết Ởm mani pađme hữm có nghĩa là khi 
phát tâm tu đạo, nương vào thể thống nhất của trí huệ và 
phương tiện, các bạn có thể chuyền hoá thân khâu ý bắt tịnh của 
mình thành thân khâu ý thù thắng thanh tịnh như của Đức Phật. 
Nên kinh nói rằng các bạn không nên tìm cầu Phật quả bên 
ngoài chính mình. Cốt tuỷ của sự thành tựu Phật quả là ở ngay 
trong mình. Như Bồ-tát Di-lặc nói trong Subline Conftinuum øƒ 
the Great Vehicle (Uttaratamtra) rằng tất cả chúng sinh đều vốn 
có sẵn Phật tính ngay trong thể tính tương tục (continuum) của 
họ. Chúng ta có trong chính mình chủng tử thanh tịnh, thể tính 
Như Lai tạng (s: Tathãgatagarbha), để có thể tự chuyển hoá và 
thành tựu viên mãn Phật quả. 


Các vị thần thủ hộ trong Mật tông (Deities) 





Bài nói chuyện tại Viện Bảo tàng Newark 


' Năm vị Phật theo quan niệm của Mật giáo, trong Kim cương giới mạn- -đồ- 
la và Thai tạng giới mạn- -đồ-la. Trong cả hai đồ hình mạn-đồ-la nầy, bốn 
Đức Phật ngự ở bốn phương, còn Phật Đại Nhật Như Lại (H-lô-giá-na 
mahãvairocana) trụ tại trung tâm. Trong Kim cương mạn-đồ-la, có năm vị 
Phật là: 1. Tì-lô-giá-na ( s: mahäavairocana; 2. A-súc (s: aksobhya); 3. Bảo 
Sinh (s: ratnasambhava); 4. A-di-đà ( s: amitabha); 5. Bât Không Thành Tựu 
(s: amoghasiddhi). Trong Thai tạng giới mạn-đô-la, còn gọi là Thai tạng 
giới ngũ Phật, năm vị Phật là: 1. Tì-lô-giá-na; 2. Đức Phật Bảo Tràng (s: 
ratnaketu); 3. Khai Phu Hoa Vương (s: samkusumitaraja); 4. Vô Lượng Thọ 
(s: amitayus), 5. Thiên Cô Lôi Âm ( s: đivyadundubhimeganirghosa). 


www.fangthuphathoc.com 104 


Tạng Thư Phật Học 


Những cuộc triển lãm về Tây Tạng như thê này rất hữu ích khi 
giới thiệu cho mọi người vê những nên văn hoá. Người Tây 
Tạng chúng tôi có một nền văn hoá rất đặc biệt. Về vật chất, 
chúng tôi khá nghèo, nhưng về mặt tâm linh và tinh thần phát 
huy văn hoá, thì dân tộc chúng tôi rất giàu, có nhiều điều có thể 
dâng tặng cho toàn thế giới. Chắng hạn, theo kinh nghiệm riêng, 
tôi biết hệ thống y học Tây Tạng có một giá trị đáng kể, đặc 
biệt là về một số bệnh kinh niên. Thực vậy, vì ích lợi của nó, dù 
Trung Hoa có chủ ý phá huỷ nền văn hoá Tây Tạng, họ vẫn giữ 
cho hệ thống y học Tây Tạng nguyên vẹn, thậm chí còn được 
bảo trì và phát triển. 

Đối tượng của một nên văn hoá là biểu trưng cho văn hoá trong 
từng phần riêng, nhưng phân chính của một nền văn hoá không 
chỉ là trong hội hoạ, nghệ thuật... mà nằm trong tâm. Nếu 
những biểu tượng của văn hoá Ấy, sống mãi trong đời sống hăng 
ngày của con người, thì ta biết răng văn hoá ấy có ích. Chẳng 
hạn, nhờ vào nền văn hoá Tây Tạng mà phần lớn người dân Tây 
Tạng là những người hoà nhã, lạc quan. 


Chính chúng ta không để ý đến. điều Ấy, nhưng những người 
nước ngoài khi đên viêng thăm An Độ' đều đê ý đên tính cách 





' Nơi định cư hiện nay của Đức Đạt-lại Lat-ma 14 là Dharamsala. Ngài đã 
cùng 100.000 người dân Tây Tạng đến Dharamsala vào tháng 5 năm 1960. 
Đó là một vùng đất thuộc phía Bắc Ấn Độ, cách thủ đô New Delhi chừng 
một ngày đường, cách biên giới Ẩn-Pakistan khoảng 100 dặm. Tại đây Ngài 
thành lập chính phủ lưu vong để vừa điều phối công việc vừa hướng dẫn đời 
sống tâm linh của dân Tây Tạng. 
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hoà nhã, lạc quan của chúng ta và hỏi răng chúng ta có được 
điều “bí ấn” nào đó? Dần dần, tôi nghĩ rằng đó là nhờ vào nền 
văn hoá Phật giáo của chúng ta đã nhân mạnh vào lý tưởng từ bi 
của Bồ-tát trong rất nhiều phương diện. Dù người bình dân 
hoặc giới trí thức, ai cũng thường nghe và nói rằng mọi chúng 
sinh là cha, là mẹ mình. Dù có người trông như hàng cùng định 
cũng có câu “mọi chúng sinh đều là mẹ mình” trên cửa miệng 
của họ. Tôi nghĩ rằng chính lý tưởng Bồ-tát nây là cội nguồn 
của hạnh phúc mà chúng ta đang có. Đặc biệt điều ấy rất có ích 
trong đời sông hằng ngày khi chúng ta phải đối diện với những 
vân đề nghiêm trọng. 


Tuy nhiên, có khi các bạn sẽ hỏi, người Tây Tạng chúng tôi 
thường nói về lòng từ bị, tại sao các vị thân thủ hộ của chúng tôi 
lại quá dữ dăn như thê? Chúng tôi sẽ giải thích vê điêu nây. 


Nói chung, các vị thần thủ hộ (hộ pháp) trong Phật giáo được 
chia thành hai loại, thế gian (mundane) và xuất thế gian 
(supramundane). Trong loại thần thế gian, có nhiều tướng mạo 
của các thần (gods) và á thần (demi-gods) trong lục đạo luân 
hồi-người, chúng sinh trong địa ngục, quỷ đói, súc sinh, a-tu-la 
(demi-gods), và chư thiên cõi trời (gods). Trong Dục giới, có 
sáu loại thần; trong Sắc giới, có bốn loại thần tương ứng với bốn 
cảnh giới thiền định (four concentrations-tứ thiền), hoặc rộng 
hơn có thể phân thành 17 loại. Trong Vô sắc giới có bốn loại. 
Thế thì, có các loại ác thần trong loài ngạ quý, a-tu-la và súc 
sinh. Có nhiều loại thần khác nhau mà ở đây tôi không kế hết 
chỉ tiết được. 


Vì có nhiều dạng biểu hiện của các thần, nên rất cần có sự phân 
biệt giữa các thần thế tục và siêu thế; nếu không, các bạn sẽ bị 
nhằm lẫn một vị thần thế tục thuộc bản địa, với một vị thần siêu 
thế (supramundane deity) trong hệ thống Vô thượng Du-già 
Tantra (Highest Yoga Tantra). Có nhiều vị thần thế tục đoạt 
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sinh mạng của người để sử dụng làm linh môi (đồng cốt- 
medium), nhưng những vị thần nầy hoàn toàn giống như chúng 
ta, họ cũng ưu phiền, tham lam và đó ky. Trong dòng luân hồi 
sinh tử của mình, chúng ta được sinh ra trong các dạng chúng 
sinh, họ cũng được sinh ra như chúng ta vậy. Hiểu theo Phật 
pháp, chúng sinh đã tạo vô lượng nghiệp lành lẫn nghiệp dữ, do 
vậy nên họ phải sinh ra trong vô số dạng thân tướng vào các 
cảnh giới khác nhau. 


Về các thần siêu thế (supramundane deity), có hai dạng chính: 
một là các vị Bồ-tát đã đạt Øla1 VỊ Kiến đạo (the path of seeing 
the truth); và một là chư Phật. Trong số chư thần hiện tướng Bồ- 
tát, cũng có hai dạng: một là chư vị vốn đã thành Phật rồi nhưng 
thị hiện làm Bồ-tát, và hai là các vị chính là Bồ-tát. Trong số 
chư thần vốn là chư Phật và Bồ-tát, có nhiều vị thị hiện tướng 
các vị thần thủ hộ (Hộ pháp) như Mahakala, Mahakali. 


Chư thần được biểu tượng trong các đồ hình Mạn-đà-la đều là 
những vị đã đạt giai vị Vô học (the path of no more learning), đó 
là những vị Phật. Chẳng hạn, trong Vô thượng Du-già Tantra, 
thậm chí có những Mạn-đà-la với một ngàn vị thần, vốn là biểu 
tượng của một VỊ thân trung tâm. 
Trong Vô thượng Du-già Tantra, Mạn-đà-la Bí mật tập hội 
(Guhyasamãja) có 32 vị thần biểu tượng cho những yếu tổ thanh 
tịnh hoá trong thành phần cấu tạo nên con người. Thế nên, dù có 
nhiều vị thần biểu tượng trong Mạn-đà-la, thực ra cũng chỉ là 
một. 

Thiên thần Du-già (Deity yoga) là pháp tu với mục đích chính là 
thành tựu vô thượng diệu lực Phật quả đến viên mãn là nhằm để 
cứu độ chúng sinh. Nói chung, Mật thừa bao gồm pháp tu Du- 
già hiển mật bất nhị (yoga of the non-duality of the profound 
and the manifest). Ý nghĩa thâm mật vi diệu chính là trí huệ 
nhận thức Tánh không về các pháp không tôn tại trên cơ sở tự 
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tính. Ý nghĩa hiển bày chính là sự biểu hiện đồng thời trí huệ 
nhận thức Tánh không ấy như là một vòng tròn linh thiêng. Yếu 
tố thể hiện của tâm thức biểu hiện như là thiên thần, hiện hữu 
trong Mạn-đà-la; và yếu tố chắc thực của cùng tâm thức ấy trực 
nhận ra các pháp không tồn tại trên cơ sở tự tính. Trong Vô 
thượng Du-già Tantra, có một pháp thực hành đặc biệt, hiếm 
thấy, là có liên quan đến sự vận dụng ở tầng bực vi tế của tâm. 
Trong ngữ cảnh của đề tài nầy, Bí mật tập hội tantra 
(Guhyasamaja Tanmfra ) là nói về ba thân tướng trong trạng thái 
phàm phu chính là nguyên nhân để tựu thành ba thân trong khi 
tu đạo, dựa vào Ba thân Phật được tin nhận qua đạo quả. 


Về ba thân của trạng thái phàm phu, cái chết thông thường của 
chúng ta-cực quang tâm thức (mind of clear light) loé sáng lên 
ngay lúc chết-chính là Pháp thân (Truth Body) của trạng thái 
phàm phu. Tương tự, ngoại trừ khi được sinh ra trong Sắc giới, 
ai cũng đều có trạng thái trung gian (intermediate state) giữa cái 
sông và chết, đó gọi là Thọ dụng thân.' của trạng thái phàm phu. 
Đỉnh điểm để nhận biết được sinh mạng mới gọi là Ứng hoá 
thân (Emanation Body)” của trạng thái phàm phu. Theo cách 
như vậy, trong phạm vi một ngày, giấc ngủ sâu được ví như 





' HH 49s: sambhoga-kãya, t: loäs-spyodrdsogs-pahi sku. Còn gọi là Báo 
thân (Complete EnJoyment Body) Thọ dụng thân có hai loại, Tự thọ dụng 
Ei x/Hvà Tha thọ dụng {4b S¿ H 

? 4} s: nirmãna- kãya, t: sprul:paHiwku, Có hai cách hiểu: 

1. Tên gọi khác của Ứng thân. Đức Phật tuỳ theo căn cơ chúng sinh, từ thân 
hoặc Báo thân mà hoá hiện, nên gọi là Ứng thân. Gọi là Ứng thân là do đáp 
ứng căn cơ chúng sinh. Gọi là Hoá thân là do thân thị hiện mà thành. 2. Chỉ 
cho phân thân của Phật thành Báo thân hoặc Ứng thân. Như trong Quán Vô 
lượng thọ Kinh ghi “Vô lượng thọ Phật hoá thân vô số, dữ Quán Thế Âm 
cập Đại Thể Chí thường lai chí thử hành nhập chỉ sở” Đây là là Báo thân 
của Hoá thân. 
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Pháp thân của trạng thái phàm phu, giấc mơ được ví như Thọ 
dụng thân, và khi tỉnh giác được ví như Ứng hoá thân của trạng 
thái phàm phu. Những yếu tố trong trạng thái hiện hữu của 
phàm phu nây được vận dụng trong khi tu đạo như là những yêu 
tố tương quan với sự chứng đạt Phật quả. Pháp tu nầy được thực 
hành trong Thiên thần Du-già, nhưng thêm vào đó, những tầng 
bực vi tế của tâm được vận dụng vào, khiến cho tiến trình đạt 
đến Phật quả nhanh hơn. Trong Thiên thần du-già, hành giả 
mong cầu sự thành tựu cao nhất là vô thượng diệu lực của Phật 
quả, ở mực độ trung bình là /đm đại dụng (eight great feats), và 
ở mức độ thấp là khả năng tịnh hoá (pacification), tăng trưởng 
(inerease), hàng phục (subjugation) và phẫn nộ (ferocity)— tất cả 
đều là vị lợi ích cho chúng sinh. 


Các vị thần được quán tưởng trong thiền định bao gồm cả hai 
dạng, an hoà và phẫn nộ. Nguyên do của nhiều dạng là ở điểm 
nây. Trong kinh văn thuộc hệ Thanh văn thừa (Hearers), không 
có giải thích nào về việc vận dụng cảm xúc phiền não trong 
pháp tu đạo; tuy nhiên, kinh luận đề cập đến lý tưởng Bồ-tát 
thuộc hệ Bát-nhã ba-la-mật-đa thừa thì có nhiều giải thích việc 
vận dụng cảm xúc phiền não trong pháp tu đạo với ý nghĩa dùng 
tâm tham muốn (dục) như là một trợ hạnh để đáp ứng lợi lạc cho 
chúng sinh, như trường hợp một vị vua là Bồ-tát có nhiều con 
trai để giúp việc trị nước an dân. 


Tuy nhiên, trong Man-tra thừa, thậm chí lòng căm phẫn cũng 
được giải thích như là pháp được dùng trong tu đạo. Điều nầy 
chỉ cho giai đoạn bổ sung, chứ không phải là động cơ khởi phát 
chỉ vì lòng từ. Với tâm từ bị như là động cơ chính, trong giai 
đoạn gia hạnh vị, hành giả vận dụng sự căm phẫn hay phẫn nộ 
vào một mục đích đặc biệt. Kỹ thuật nầy dựa trên thực tế là khi 
chúng ta nổi giận, tâm dõng mãnh và nghị lực của ta được 
phóng xuất ra. Khi nỗ lực để có được một hành vi phẫn nộ, thì 
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sự đõng mãnh và nghị lực sẽ tạo nên một sự tác động có ý nghĩa. 
Như vậy, do sự vận dụng của sự căm phân trong tu đạo theo 
phương pháp nây mà có sự hình thành các vị thân phân nộ. 


Trên bàn tay của các vị thần an hoà hay thần phẫn nộ thường có 
cái đầu lâu. Chăng hạn, thần Chakrasamvara nâng một đầu lâu 
đầy máu trên tay; đầu lâu biểu tượng cho phúc lạc (bliss), và 
máu biểu tưởng cho tâm trực nhận các pháp không tôn tại trên 
cơ sở tự tính. Nguyên do tại sao đầu lâu được kết hợp với máu 
là nền tảng của phúc lạc tan chảy từ tố chất căn bản (dục lạc— 
sexual bliss) được cho là phát xuất từ đỉnh đầu. Theo cách như 
vậy, một giáo sư y khoa của trường Đại học Virgimia giải thích 
răng nguồn gốc sâu xa nhất của sự phóng xuất tỉnh dịch là ở trên 
đầu. Như vậy, đầu lâu đầy máu biểu tượng cho Tánh không 
(Sũnyat3) và diệu lạc. 


Trong một ý nghĩa khác, đầu lâu biểu tượng cho vô thường, than 
thể biểu tượng cho vô ngã. Với một vị thần siêu thế 
(supramundane detty), năm đầu lâu khô (không có máu) biểu 
tượng cho năm trí huệ' thù thắng (Ngũ trí-exalted wisdoms) và 
Ngũ bộ Phật (five Buddha lineages). Những giải thích như vậy 
chắc là đủ để hiểu về các vị thần phẫn nộ. 


Trong sự xưng tán các vị thần phẫn nộ, ta thường được lưu ý 
rằng không nên nhằm lẫn Pháp thân hoặc tình yêu. Nếu một 
hành giả Man-tra thừa không đặt điều kiện tiên quyết là phát 
huy lòng từ bi đõng mãnh như trong pháp thực hành phẫn nộ, thì 
sẽ có hại hơn là có lợi. Như nhà thông thái Tây Tạng Hlo-drak 





' Năm trí: 1. Trí huệ cao tột của Pháp thân thường trụ, được gọi là ca th 
trí (%5 ?# ?#ï; s: dharmadhatu-jñana; ) 2. Đại viên kính trí (x Bl # # 
adar§a- -iñãna), có nghĩa n đạt được trí như một tắm gương tròn Nn 3. Bình 
đăng tính trí (Jˆ #§ †t ƒ#ï; s: samatä-jñãna). 4. Diệu quan sát trí (Èb f #š 
#ïl; s: pratyaveksana ". 5. Thành sở tác trí (BÈ BỊ Í{Ê Ấ®: s: 
krtyanusthãana-Jñãna). 
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Nam-ka-gyel-tsen (kho-brag Nam-mkha '-regyal-mishan), nói 
rằng, nếu các bạn thực hành tantra mà không phát huy lòng từ bi 
và trí huệ nhận thức Tánh không thì sự bắt chước các mantra dữ 
dội sẽ đưa đến sự tái sinh như một vị ác thân chỉ tìm cách hãm 
hại chúng sinh. Rất quan trọng cần phải có phát khởi điều kiện 
tiên quyết và phải rất dè đặt trong khi thực hành các pháp tu 
tantra. 


Tương tự, khi thực hành pháp tu Du-già nội khí lực (nner wind 
or breath) thì rất khó khăn và nhiều nguy hiểm. Do vây, nên biết 
rằng tu tập tantra phải thực hành kín đáo, trong sự ân mật. 
Thường khi chúng ta rất dễ dàng thưởng ngoạn các tranh tượng 
trong viện bảo tàng nhưng rất khó để làm ra được một tác phẩm 
cụ thê. 
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Cái chết theo quan niệm của người Tây Tạng 


Bài nói chuyện tại Trung tâm Y khoa thuộc Trưởng 
Đại học bang Virgimia, Hoa Kỳ. 


® 


Sáng hôm nay tôi viếng thăm Trung tâm Y khoa thuộc Trường 
Đại học bang Virginia Hoa Kỳ, nơi nghiên cứu về tuổi thọ của 
CON n8ƯỜI. Gần đây tôi vừa nói chuyện với Tiến sĩ lan 
Sfevenson về luân hồi-cách mà con người được sanh ra từ một 
đời sống trước đó. Bây giờ tôi sẽ nói về nguyên nhân tại sao 
chúng ta phải chết, tiến trình của cái chết và làm sao đề chuẩn bị 
cho cái chết ấy. 


Cái chết, thường không được báo trước, vốn đã được phân tích 
từ thời xa xưa kế cả trong dân gian lẫn trong phạm vi tôn giáo 
tín ngưỡng. Trong đạo Phật, lời dạy đầu tiên của Đức Phật là 
Tứ diệu đế, và trong bốn chân lý ấy, đầu tiên hết chính là Khổ 
để. Rất quan trọng khi phải nhận ra được Khổ đế.' Khổ đề có ba 
loại: khổ do đau đớn, khổ do sự biến dịch, và nhiều dạng khổ 
khi phải chịu trải qua ảnh hưởng tiến trình tàn hoại nhiễm ô từ 
mọi nhân duyên. Sau khi các bạn đã nhận ra được sự thực về 





' Để §§: Hán dịch chữ sz/ya từ tiếng Sanskrit, có nghĩa là sự fhực, chân lý. 
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Khỏ, rất cần thiết phải nhận dạng cho được chúng và phải khiển 
trừ những nguyên nhân gây ra khô. 


Rất cần thiết phải phát tâm tu đạo, qua đó đề đạt được sự vắng 
lặng nhờ dập tắt mọi nguyên nhân gây nên khổ đau. Tứ diệu để 
là: Khô đề, Tập đề (nguyên nhân gây ra khổ), Diệt đề (sự dứt trừ 
khổ và nguyên nhân gây khổ), Đạo đề (con đường, phương pháp 
dẫn đến sự dứt trừ khổ). Tứ diệu để được phân ra thành l6 
thuộc tính, mỗi để có bốn thuộc tính. Bốn thuộc tính của Khổ để 
là vô thường, khổ, không và vô ngã. Vô thường có hai dạng, thô 
và tế. Vô thường dạng thô chỉ cho những điều mà các khoa học 
gia quan tâm vào các phần tử vi tế vì chúng không chỉ dành cho 
những vật thô trọng như cái bàn, vốn như là một vật thể hiện 
hữu ở đây ngày hôm qua, nhưng chiêm nghiệm sâu vào những 
biến chuyển trong các nguyên tử nhỏ hơn đã tạo thành cái bàn. 
Những vật thê tạo nên hình dáng đồ vật bên ngoài đang phân rã 
từng giây phút; tương tự, tâm thức bên trong đang quan sát sự 
vật bên ngoài cũng đang biến đổi từng giây phút. Sự biến đổi 
trong từng phút giây đó gọi là vô thường vi tế. Vô thường dạng 
thô ví như sự huỷ hoại của một vật thể, hoặc đối với con người, 
đó chính là sự chết. 


Có lợi lạc rất lớn nếu chúng ta có ý thức về sự chết. Như tôi đã 
trình bày từ trước, nếu chúng ta nhận ra được cái khổ, thì 
nguyên nhân tạo ra khổ có thể được thăm dò đến, và trên tất cả, 
chúng ta sẽ phải đối diện, đương đầu với chúng. Chẳng bao lâu, 
cái chết sẽ đến. Chúng ta không nuốn nó đến, nhưng một khi 
chúng ta hành xử dưới sự ảnh hưởng của những hành vi nhiễm ô 
và cảm xúc tham luyến thì cái chết chắc chắn sẽ đến với ta. 

Nếu ngay từ lúc đầu, các bạn biết suy nghĩ về cái chết và chuẩn 
bị thật chu đáo, thì sự chuẩn bị ấy có thể giúp các bạn khi cái 
chết thực sự đến. Đây chính là nguyên nhân cho sự tỉnh táo lúc 
lâm chung. 
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Những điều tôi giải thích ở đây sẽ được bổ sung hỗ trợ thêm từ 
phía Tiên sĩ lan Stevenson thuộc trường Đại học cuả các bạn. 


Làm thế nào? Nếu các bạn chỉ tin vào đời nây và không chấp 
nhận sự tương tục của đời sông, thì nó chăng phải là vân đề lớn 
dù các bạn có ý thức về cái chết hay không. Thiên quán về cái 
chết và vô thường được đặt trên nền tảng giáo lý về sự tương tục 
của tâm thức trong luân hồi. Một khi đã có đời sống khác-tương 
tục của tâm thức trong luân hồi-sẽ có ích lợi khi chuẩn bị cho 
cái chết, vì nễu có sự chuẩn bị, các bạn hầu như không lo âu và 
sợ hãi trong tiến trình chết, mình sẽ không mê mờ trong tình 
huống chỉ với những niệm tưởng riêng tư. 


Nếu có đời sau, thì phâm chất của cuộc sống đó sẽ tuỳ thuộc vào 
giờ phút hiện tại trong đời nây. Nếu các bạn hướng cuộc sống 
mình trong đời nây vào những việc thiện lành, thì việc nây sẽ rất 
có ích cho cuộc sông ở đời sau. Giận dữ, chấp trước... sẽ khiến 
cho chúng ta không thê hướng cuộc đời mình theo chiều thuận 
lợi, sẽ dẫn đến kết quả tai hại trong tương lai, và một nguyên 
nhân làm phát sinh trạng thái bất như ý trong tâm là quan niệm 
về tính thường hằng. Có nhiều nguyên nhân như quan niệm về 
các hiện tượng không tổn tại trên cơ sở tự tính, nhưng ngay khi 
các bạn có thê giảm trừ mức độ quan niệm về tính thường hằng, 
thì sự đắm chấp và cuộc đời nầy sẽ trở nên yêu hơn. Cũng vậy, 
khi các bạn giữ ý niệm vô thường trong tâm- thấy bản chất mọi 
hiện tượng như chúng đang phân rã-thì hầu như các bạn sẽ 
chăng sửng sốt về cái chết nhiều lắm khi nó đến thực sự. 


Để vượt qua cái chết một cách toàn diện, cần nhất là bạn phải 
chấm dứt mọi cảm xúc luyến ái của riêng mình. Vì nhờ vào sự 
chấm dứt mọi cảm xúc luyến ái mà việc sinh ra bị đình chỉ, và 
do vậy, cái chết cũng châm dứt luôn. Để làm được như vậy, phải 
có nỗ lực, và phải phát huy nỗ lực ấy để phát huy quán chiếu 
vào sự chết và vô thường. Từ chiêm nghiệm về chết và vô 
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thường, các bạn sẽ khởi dậy thái độ không mong cầu tham luyến, 
điều nây trở lại kéo các bạn vào việc tìm kiêm những phương 
pháp vượt qua cái chết. 


Cũng vậy, thông qua chiêm nghiệm về cái chết và vô thường, 
mối quan tâm đơn điệu về những vân đề thiên cận vốn hạn cuộc 
trong phạm vi cuộc đời nầy sẽ giảm trừ nhanh chóng. Cái chết 
dứt khoát sẽ đến. Nếu các bạn phí cuộc đời để bận tâm quá mức 
đến những việc chỉ là tạm bợ trong đời nầy, và chăng có chuẩn 
bị gì cho cái chết, thì đến ngày cái chết hiện ra, các bạn sẽ 
không thể nào suy nghĩ được điều gì ngoại trừ tâm thức đầy đau 
khổ và sợ hãi. Các bạn chắng có dịp đề làm một điều gì cả. 


Điều này có thê sẽ gây nên lòng hồi tiếc. Tuy nhiên, nếu các bạn 
thường xuyên phản tỉnh, quán chiếu về cái chết và vô thường, 
các bạn biết chắc là điều ấy sẽ đến, và chuẩn bị bằng tư thái 
thong thả với nhiều thời gian. Khi cái chết thực sự đến, nó sẽ 
trở nên nhẹ nhàng êm thắm hơn. Thế mà tôi biết có vài bác sĩ, y 
tá ở bệnh viện vốn chẳng quan tâm đến cuộc sống đời sau, mà 
họ lại chết êm thắm nhẹ nhàng hơn những người có tín ngưỡng 
vốn thường quan tâm đến tái sinh. 


Vì tâm thức con người ngay thời điểm qua đời là nguyên nhân 
gần nhất với sự tương tục trong cuộc đời kế tiếp, nên rất quan 
trọng phải hướng tâm thức vào sự huân tập đạo lực khi gần 
đến lúc lâm chung. Bắt luận điều gì xảy ra với ý nghĩa tốt hoặc 
xâu trong thời điểm đặc biệt nầy, những gì xảy ra ngay lúc cận 
kề cái chết đều có tác động mạnh một cách đặc biệt. Do vậy, rất 
quan trọng phải biết về tiến trình cái chết và chuẩn bị cho nó. 
Trong Bồ-tát thừa, đặc biệt là trong Man-tra thừa, có sự giải 
thích tương quan với tam thân-Pháp thân, Thọ dụng thân và 
Ứng hoá thân-mà một Đức Phật có trong quả địa (effect stage) 
với ba dạng tiến trình mà chúng ta thường có trong trạng thái 
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phàm phu thông thường-chết, trạng thái trung gian 
(imtermediate state-thân trung ám) và tái sinh. 


Ba con đường được biểu hiện bằng những yếu tô thông thường 
nây, có thê hiệu là sự tương ứng của dạng thô với những yêu tô 
giác ngộ. 

Trong cách giải thích độc đáo của Vô thượng Du-già Tantra, 
cũng cho răng sự hiêu biệt vê tiên trình chêt là vô cùng quan 
trọng. 


Với ý nghĩa làm sao để chuẩn bị cho cái chết, trong Phật pháp 
có các giải thích được tìm thấy trong các Kinh thừa và Mật thừa. 
Trong Mật thừa, cái chết được giải thích theo ba hình thái 
tantra cấp độ thấp-Hành tantra, Tác tantra và Du-già tantra- 
cũng như được giải thích theo Vô thượng Du-già Tantra. Vậy 
thực thể và bản chất cuả cái chết là gì? Chính là sự hoàn thành 
hoặc kết thúc sự sông. Trong A-f)-đạf-ma Câu-xá luận! của ngài 
Thế Thân, sự sống được xem như là nền tảng của nhiệt tình và 
tỉnh táo, trong khi đó cái chết chính là sự chấm dứt các tác dụng 
ấy. Như vậy, trong giai đoạn lâm thời nầy, thân thể thô động và 
ý thức hiện hữu cùng nhau, kết hợp thì còn sống, và khi tách rời 
nhau có nghĩa là chết. Rất cần thiết phải phân biệt trạng thái thô 
trọng, vi tế và cực kỳ vi tế giữa thân và tâm; chết là sự tách lìa 
thức tâm ra khỏi thân thô trọng, trong khi không có cách nào để 
cho tâm thức vi tế nhất tách lìa hắn vật thể trong cấp độ tỉnh vi 
nhất, trường hợp sau chỉ xảy ra với luồng khí hoặc nội lực mà 
tâm thức nương vào. 


Những điều kiện khác nhau của cái chết cũng được mô tả. Có 
người chêt khi mạng sông đã cạn kiệt; người khác chêt lúc 
phước đức không còn nữa, và dạng thứ ba chêt khi gặp tai nạn. 


' Treasury of Knowledge; s: Abhidharmakoáa, t: Chos-mảon-pahi mdsod. 
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Chết do tai nạn có thể là như khi say rượu, lái xe, tự hại mình 
trên xa lộ. 


Có dấu hiệu lờ mờ hiện ra vào lúc gân lâm chung như là hình 
thái nào người chết: sẽ tái sinh. Điều nây có thể biết được qua 
các điểm còn nóng ấm sau cùng trên thân. Có người còn lưu lại 
hơi ấm, hay lạnh dân từ phần trên của cơ thể; có người bắt đầu 
lạnh dần trước tiên từ phần dưới cơ thể. Rất xấu nếu hơi ấm bắt 
đầu gom tụ từ phần trên thân rồi lạnh dần lan xuống dưới, và rất 
tốt nêu hơi ấm gom từ phần dưới thân rồi lan dần lên trên. 


Có người chêt rât an bình, có người chêt với sự sợ hãi. Với 
người chêt dù trải qua nhiêu tướng trạng khác nhau, dê chịu hay 
phải trăn trở đau đớn, đêu có sự hé mở lộ ra trong tâm thức. 


Giải thích ý nghĩa tiến trình chết theo quan điểm của truyền 
thống Man-tra thừa, trong Vô thượng Du-già Tantra, cái chết 
được giải thích như là sự dừng bặt luồng khí lực thô động bên 
trong hay gọi là khí lực (energies). Vì cái chết có liên quan với 
sự đình chỉ của nội khí nây và dòng khí này lại nương nhờ trong 
thân, nên sự hiểu biết về cấu trúc cơ thể người rất là quan trọng. 
Trong hệ thống giáo lý Man-tra thừa, đề mục chủ yếu được giải 
thích chính ở đây là những đạo quản (channels),' khí lực (inner 
winds) và tính trích (drops of essential fluid). Trong giáo lý 
thuộc truyền thống Kinh thừa, ghi nhận có 80.000 đạo quản 
(channels) như vậy, trong khi hệ thống giáo lý Man-tra thừa ghi 
nhận có 72.000 đạo quản . 


Trong số này, có ba đạo quản quan trọng nhất-đạo quản trung 
tâm chạy từ trán lên đỉnh đầu và chạy xuống đáy cột xương sống, 
và hai đạo quản phái bên phải và bên trái của đạo quản trung 
tâm nây. 





„ 
Luân xa. 
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Về ý nghĩa nội khí hay khí lực, được giải thích có nhiều dạng 
khác nhau, nhưng có 10 luồng khí quan trọng nhất- năm khí 
chính và năm luồng khí phụ. 


Về tinh trích, được cấu thành màu trắng hoặc màu đỏ. Nói 
chung, tiến trình chết tương tự như cảm giác tiến dần đến đỉnh 
điểm cơn loé sáng cực quang cuả cái chết. Tuy nhiên, do nhiều 
dạng chuyển biến khác nhau trong các đạo quản bởi những yếu 
tố gồm khí lực (energies/inner winds) và tinh trích (drops of 
essential fluid) mà có nhiều tướng trạng diễn ra khác nhau đối 
với người chết. Cũng vậy, vì yếu tố phụ là thể chất mỗi người 
khác nhau, nên tiến trình chết của mỗi người có khác nhau chút 
Ất. 

Trong khi tiến trình chết đang diễn ra, được biết có 25' yếu tổ 
phân rã dần. Những yếu tổ này được gọi là 25 thành tô thô động 
(gross obJects): 


Năm uẩn: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. 

Bốn đại: đất, nước lửa, gió. 

Sáu giác quan: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý. 

Năm đổi tượng của giác quan: hình sắc, âm thanh, hương, 
VỊ, và xúc chạm. 


Năm. trí (ordinary wisdoms): trí huệ giống như gương (Đại viên 
cảnh trí), trí huệ bình đăng (Bình đắng tánh trí), trí huệ phân 
biện (Diệu quan sát trí), trí huệ thành tựu viên mãn (Thành sở 
tác trí), và Trí huệ của pháp giới. 


Ngay khi diễn ra tiễn trình chết, những thành tố nầy phân 
ra theo từng giai đoạn. Biêu hiện của những giai đoạn nây là 





' Theo quan niệm 25 đề của phái Số luận (Sãmkhya). 
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những dấu hiệu vật lý ở bên trong cũng như trên thân. Vì những 
dâu hiệu nây biểu hiện ra từ từ và theo thứ tự. Nếu người chết do 
tai nạn trên xa lộ, tám giai đoạn nầy sẽ diễn ra nhanh chóng, và 
họ chẳng có cơ hội nào đề thực tập một điều gì cả, khổ đau gấp 
đôi vì bị chết sớm do tai nạn và không có cơ may để thực hành 
phương thức kết nối với sự biểu hiện tiệm tiến của tiến trình 
phân rã. Nếu chết tự nhiên, các dấu hiệu sẽ biểu hiện từ từ theo 
thứ tự. 


Giai đoạn đầu tiên là sự biểu hiện của sự phân rã các sắc uấn. 
Theo nghĩa đơn giản, khi sắc uân bắt đầu phân rã, có nghĩa là 
yếu tô đất mắt đi lực tác dụng của nó và trở nên yếu dần năng 
lực nâng đỡ như là nền tảng của thức tâm. Đồng thời với biểu 
hiện nây, yếu tố nước trong thân như là nên tảng của thức tâm 
trở nên biểu hiện rõ hơn; tiến trình nầy được gọi là “phân huỷ 
yếu tô đất thành nước.” Biểu hiện bên ngoài là trên thân thể 
người sắp mắt, chân tay trở nên teo nhỏ lại, sinh khí tươi tỉnh 
biến mắt. Người chết có cảm tưởng rằng. thân mình đang bị chìm 
ngập dưới lòng đất, và mắt trở nên mờ dẫn. 


Vào lúc nây, biểu hiện bên trong, theo Bí mật tập hội tantra 
(Guhyasamäja Tanrra), là người sắp chết có thị kiến (visual 
sense) thấy được các ảo ảnh (mirage). Tuy nhiên, theo Thời luân 
tantra (Kalachakra Tanrra), thì người chết sẽ có một thị kiến về 
khói. Những giải thích khác nhau này xuất phát từ sự khác biệt 
đôi chút vê câu trúc vật lý của các đạo quản, khí lực và tinh trích 
trong sự tu tập đối với từng truyền thông. tantra riêng biệt, đặc 
biệt là các đạo quản được biểu tượng bằng hoa sen có nhiều 
cánh' ngay tại trung khu đỉnh đầu' và tại yết hầu.” Cả hai hệ 


' channel petals 
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thống tantra nây đều diễn tả có sáu trung khu° theo diện rộng và 
bôn trung khu theo dạng thu hẹp, nhưng khác với mô tả với biêu 
tượng các đạo quản như hoa sen nhiêu cánh. 





' Trung khu đỉnh đầu (s: sahasräha-cakra; sahasräha: một ngàn): Chủng tử 
man-tra (bijamantra): OM, hoa sen ngàn cánh (sahasrahapadma). Trung khu 
này nằm ngoài thân thể, có một ngàn, được hiểu là vô số đạo quản (nad) 
bao quanh. Cơ quan tương ưng của cơ thê là bộ não. 50 mẫu tự của Phạn 
ngữ (sanskriÐ chạy vòng quanh trung khu này trên những cánh hoa sen 20 
lân và vì vậy, trung khu này chứa đựng, bao gôm tât cả Chủng tử man-tra và 
các trung khu khác. Trung khu này phát ra ánh sáng như mười triệu mặt trời 
và hệ thuộc vào một câp chân lí, sự thật khác với sáu trung khu còn lại. 
Trung khu này được xem là trú xứ của thân Thấp- -bà (Šiva) và tương ưng với 
vạn vật, thần thức của vũ trụ, Siêu thức. Nếu Hoả xà lên đến đỉnh đầu và 
hoà hợp với Thấp-bà, hành giả sẽ cảm nhận một sự an vui tuyệt đỉnh 
(paramananda), nhận thức tuyệt đối sẽ đến với họ. Hành giả trở thành một 
trí giả toàn vẹn (brahmavid-varistha) 

? viéuddha-cakra; viéuddha: thanh tịnh. Thuộc về Hư không (akasa), Chủng 
tử man-tra: HAM, hoa sen I6 cánh, màu trắng, hình tròn, biểu tượng thú vật 
là con voi với sáu ngà, nằm trong Đạo quản chính (susumna-näadh). Hệ thống 
tương ưng của cơ thê là hệ hô hấp (: plexus cervicus). »ÀÄi tập trung vào 
trung khu này thì dù thế giới sụp đồ cũng không tiêu hoại, đạt Nhất thiết trí 
của bốn Vệ-đà, trở thành một trí giả thông cả ba thời (trikãlajñãni), quá khứ, 
hiện tại và vị lai 
3S: cakra; P: cakka; T: rtsa 'kho; rHÑñ; nguyên nghĩa là Bánh xe quay. Còn 
gọi là luân xa. 

Là các nơi tập trung khí lực của con người (s: präna). Đó là những nơi tích 
tụ, chuyên đôi và phân bố khí lực. Các trung khu này có khi được xem như 
định vị trên thân thể con người như gân trái tim, lông mày... nhưng thật 
chất của chúng thuộc về một bình diện khác của thế giới hiện tượng. Trung 
khu là những điểm, nơi đó thân thể và tâm thức giao hoà và chuyên hoá qua 
lại với nhau. Có bảy trung khu nằm dọc xương sông. Các trung khu này là 
nơi mà khí lực con người đi từ thấp lên cao, chạy xuyên qua trong quá trình 
Giác ngộ. Sáu trung khu đầu tiên (s: satcakraniripanam) được xem là nằm 
trong thân thể, trung khu thứ bảy nằm trên đỉnh đầu. Một khi con răn lửa 
(hoả xà; s: kundalim) được đánh thức bằng các phép tu tập, khí lực đó sẽ rời 
trung khu thấp nhất để vươn lên. Qua môi trung khu, hành giả sẽ đạt những 
cảm giác hoan hỉ (s: aänanda), một sô thần thông huyền bí (Tất- địa) và vì 
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Tiếp theo, trong giai đoạn thứ hai, thọ uân phân rã. Vào lúc nây, 
lực câu thành của yếu tổ nước (thuỷ đại) giảm dần lực nâng đỡ 
cho sự hoạt động như là nền tảng của tâm thức, từ đó mà yếu tổ 
lửa (hoả đại, tức thân nhiệt) trở nên lấn lướt. Biểu tượng dấu 
hiệu trên thân là huyết dịch trong thân khô kiệt đi-miệng khô, 
dịch thuỷ trong mắt khô dần, và nhãn câu trong mắt lờ đờ, ít di 
chuyền. Theo Bí mật tập hội tantra, biểu hiện của giai đoạn nầy 
ở bên trong là người sắp chết thấy có khói trong ảo giác. 


Trong giai đoạn thứ ba, tưởng uân phân rã. Lúc nây yếu tố lửa 
mất dần lực nâng đỡ cho sự hoạt động như là nên tảng của tâm 
thức, do đó yếu tổ gió (phong đại) được biểu hiện với ý nghĩa 
như năng lực hộ trì thân tâm. Với dấu hiệu biêu hiện là cảm giác 
về thân nhiệt mắt dần; trong tâm tưởng của người chết, ký ức sự 
việc về những người thân bị xoá nhoà. Biểu hiện bên trong là 
người chết thấy có những đốm lửa như đom đóm hoặc những tia 
lửa phát ra. 


Trong giai đoạn thứ tư, hành uân phân rã. Lúc nầy yếu tố gió 
yêu dần đi lực nâng đỡ cho sự hoạt động như là nên tảng của 
tâm thức. Biểu hiện ra trên thân người sắp chết là hơi thở không 
còn. Biểu hiện bên trong là người chết cảm thấy có đám cháy 
màu đỏ loé lên từ ngọn lửa; trước đó đã có nhiều dạng như đom 
đóm hoặc tia lửa, nay trở nên yếu hơn, chỉ còn lại những tia 
sáng màu hồng. 

Nói chung, người khác khi thấy như vậy sẽ cho là đã chết vì tim 
không còn đập và không còn thở nữa. Nếu bác sĩ đến, họ sẽ nói 
với các bạn rằng người ấy đã chết. Tuy nhiên, theo quan niệm 


vậy, các trung khu cũng được xem là 'chễ trú” của tâm thức (s: caitanya). 
Từ mỗi trung khu xuất phát một số lượng đạo quản (3Š #Ý; s: nãdï, là những 
kênh năng lượng tinh vi) khác nhau. 
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của chúng ta, người ấy đang còn trong tiễn trình chết, chứ chưa 
chết thực sự. Ý thức của người ấy bị phân tán, nhưng tâm thức 
vẫn còn. Tuy nhiên, không có nghĩa là người ấy có thê sống lại. 


Trong lĩnh vực tâm thức, có nhiều cấp độ thô và tế. Kinh điển 
Phật giáo khẳng định có nhiều dạng hệ thống giải thích về thức— 
chín thức, tám thức, hoặc sáu thức, hoặc chỉ một-dù phổ biến 
nhất là sáu thức. Kinh luận của Duy thức Pháp tướng tông đề ra 
hệ thống tám thức-năm thức giác quan, ý thức, phân biệt sự 
thức (mạt-na thức) và căn bản thức (a-lại-da thức). Hai thức sau, 
phân biệt sự thức (mạt-na thức) và căn bản thức (a-lại-da thức) 
còn được dùng trong các tông phái khác với các nghĩa khác 
nhau, nhưng cách dùng các thuật ngữ này không nhất thiết có 
cùng ý nghĩa liên quan với ý nghĩa trong Duy thức tông. 


Ngoài vấn đề số lượng, tâm còn có thể được phân thành các yếu 
tố chính (tâm vương) và (phụ) tâm sở. Yếu tố chính (tâm 
vương) là chỉ cho chủ thể nhận biết thực thể và đối tượng, và 
yếu tố (phụ) tâm sở là chỉ cho những đối tượng được chủ thê 
nhận biết và phân biệt. Đặc tính chung của các thức này là chiếu 
soi và nhận biết, vốn có đầy đủ chức năng nây trong tất cả các 
thức. Thể của nó chính là chiếu soi, không bị chướng ngại bởi 
mọi thứ gì; dụng của nó là nhận biết nhờ vào hình sắc của bất kỳ 
đối tượng nào. 


Về sự phát sinh nhãn thức, chẳng hạn, cần phải có ba điều kiện— 
điều kiện trước tiên là con mắt (nhãn căn), đối tượng để được 
nhận biết mà ở đây chính là vật để nhìn thấy, màu sắc hoặc vật 
thể; và một điều kiện có ngay trước đó (immediately preceding), 
khoảnh khắc trước đó của thức. Khi cả ba điều kiện này hội đủ, 
thức nhận biết một vật thể được phát sinh. Ba điều kiện nầy có 
những chức năng khác nhau; thực tế vốn thức là một thể liễu 
biệt (chiếu soi và nhận biết) là nhờ vào điều kiện có ngay trước 
(immediately preceding), nó nhận biết đó là hình sắc chứ không 
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phải âm thanh, là nhờ vào điều kiện tiên quyết chính là nhãn 
căn; nó phát sinh nhờ hình tượng từ màu sắc hoặc hình dáng là 
nhờ vào đối tượng được quán sát, tức đối tượng của chính nó. 
Thức đơn thuần được hình thành theo cách này. 


Ở đây, tuy vậy, trong tiến trình chết, căn cứ của các thức đơn 
thuần nầy nương vào-nhãn căn, nhĩ căn... đã bị phân hoại, từ đó 
các thức tương ứng cũng bị phân huỷ luôn. Tuy nhiên, bốn tầng 
bậc thô trọng và vi tế trong tâm thức vẫn còn duy trì, thế nên có 
thêm bốn giai đoạn phân rã của thức sau bốn giai đoạn phân rã 
trước đây của tứ đại. Các yếu tô thô trọng bắt đầu phân hoại 
trước tiên, khởi đầu bằng 80 niệm tưởng.' Tám mươi niệm 
tưởng nầy được phân thành ba nhóm, mỗi nhóm tiêu biểu cho ba 
tầng bậc kế tiếp vi tế hơn của tâm thức. Nhóm thứ nhất gồm 33 
niệm tưởng TRE tính chất sống động của tâm với sắc trắng (the 
mind of radiant),” nhóm thứ hai gồm 40 niệm tưởng có tính chất 
sống động của tâm với sắc đen tăng dần; và nhóm thứ ba gôm 
bảy niệm tưởng có tính chất sống động của tâm với sắc đen gần 
đến đỉnh điểm (near-affainmem). Tầng bậc dao động-mạnh, 
trung bình, yếu-của nội lực hoặc khí chính là sự nương gá của 
ba nhóm niệm tưởng nây để minh hoạ cho tính chất của sự di 
chuyền của luồng gió hay nội khí kết hợp với ba tầng bậc vi tế 
của tâm. 

Khi 80 niệm tưởng cùng với luồng khí lực xem như là lực nâng 
đỡ bị phân huỷ, dấu hiệu bên trong biểu hiện là một đốm sắc 
trăng loé lên; đây chính là sắc trắng sống động của tâm. Nó 





'* Xin xem tác phẩm Death, Intermediate State, and Rebirth in Tibetan 
Buddhism (London: Rider and Co., 1979), pp. 38-41. 

? Trong nguyên bản tiếng Anh dùng ' “Radianf” với nghĩa là vnđ, có nghĩa 
là sinh động mạnh mẽ, đây sức sông, chứ không có nghĩa là chiếu sáng từ 
một điêm nây đên điêm khác. 
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được ví như bầu trời mùa thu trong sáng tràn ngập ánh trăng. 
Bên ngoài không có dấu hiệu nào biểu hiện. 

Khi sắc trắng sống động của tâm bị phân huỷ cùng với luồng 
khí lực mà nó nương vào, có một thức tâm vi tế hơn xuất hiện, 
gọi là thức tâm sắc đỏ sống động. Nó được ví như bầu trời mùa 
thu trong sáng tràn ngập tia sáng mặt trời màu đỏ hay màu da 
cam. 


Khi sắc đỏ sống động của tâm bị phân huỷ cùng với luồng khí 
lực mà nó nương vào, vẫn còn có một thức tâm vi tế hơn xuất 
hiện, gọi là thức tâm sắc đen sống động gần đến đỉnh điểm 
(mind of radiant black near-attainment). Nó được ví như bầu trời 
mùa thu tối đen khi mới vào đêm. Trong khi ở điểm bắt đầu của 
tầng bực tâm thức này, người chết vẫn còn biết được, nhưng 
năng lực của ý thức đã bị tan huỷ, và họ trở nên như thê vô thức. 


Khi sắc đen sống động gần đến đỉnh điểm bị phân huỷ cùng với 
luồng khí lực mà nó nương vào, điểm vi tế nhất của mọi thức 
tâm xuất hiện-cực quang của cái chết (clear light of death), cái 
chết thực sự. Nó được ví như một điểm tỉnh khiết loé sáng trên 
bầu trời trong sáng mùa thu. Cực quang tâm thức (mind of clear 
lighÐ còn được gọi là căn bản thức vì nó là căn nguyên của mọi 
thức tâm, nhờ vào căn bản thức mà các thức tâm khác được phát 
sinh tự nhiên. Đó chính là tâm hiện hữu từ vô thuỷ và tương tục 
trong mỗi sinh mạng từ mỗi kiếp sống cho đến khi thành tựu 
Phật quả. Điều này chỉ được giải thích trong giáo lý Vô thượng 
Du-già Tantra. 


Ngay đang lúc giai đoạn phân huỷ, điều rất quan trọng là cần 
phải tỉnh giác. Càng tỉnh táo, càng nhớ biết nhiều, càng có nhiều 
khả năng nhớ được cuộc sống đã qua trước khi tái sinh. Điều 
nây cũng giống như sự kiện trước khi đi ngủ, các bạn quyết định 
bằng tâm ý sáng suốt rằng sáng mai mình sẽ thức dậy vào giờ 
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nào và sẽ làm những việc gì sau khi thức dậy; nên dù trong khi 
ngủ chúng ta không nhớ việc này, nhưng nhờ đã có dự liệu từ 
trước nên chúng ta thức giấc đúng vào giờ đó, và tức khắc nhớ 
đến những việc cần phải làm. Tương tự như vậy, khi đang trong 
tiễn trình chết, miễn là cái biết còn duy trì, thì người chết sẽ giữ 
được năng lực của cái biết ây để có được sự tỉnh giác tối cao. 


Người trải qua chết bình thường với thân thể khỏe mạnh và 
không có sự phân rã cuả thể chất thì sẽ duy trì được trạng thái 
tâm tinh nhạy nhất, đó là cực quang tâm thức, khoảng trong 
thời gian ba ngày. Trong thời gian nây, tâm thức vi tế nhất vẫn 
còn ở trong thân xác cũ. Ngoại trừ một số người vốn đã hành trì 
suốt cuộc đời, đã nhận ra được bản tâm và tu tập các pháp về 
đạo quản, trung khu, khí lực, tính trích... thì họ sẽ có khả năng 
nhận biết tiến trình chết như một tia sáng trắng loé lên trong tâm 
tròn đầy tỉnh giác. Nhờ sự tự chủ nây, họ có thể duy trì trạng 
thái sông ấy chừng một tuần hoặc cả tháng tuỳ theo tâm nguyện 
của họ. Có chừng 10 trường hợp như vậy đã xảy ra trong 
những người Tây Tạng kế từ khi chúng tôi đến Ấn Độ từ năm 
1959. Dù ở đây, trong thời tiết rất nóng, mà người chết vẫn duy 
trì cực quang tâm thức (mind of clear light) trong hai tuần lễ 
trông giông như người đang ngủ-không còn thở, như người 
đang sông, nhưng khác với người sông là họ không cười. 


Khi trong cực quang tâm thức thức vi tế ấy có một chút chuyển 
di rất nhạy, thì đó là lúc cực quang tâm thức ngừng tắt hẳn, thức 
lìa khỏi thân, và lúc ấy, các bạn bắt đầu một tiến trình ngược lại, 
trở lại với tâm sắc đen sống động gần đến đỉnh điểm (mind of 
radiant black near-attainment) và sáu tầng bậc của các hiện 
tượng khác-ánh sáng đỏ gia tăng, ánh sáng trắng xuất hiện, dạng 
giông như ngọn đèn dâu, hoặc giống như đom đóm, giống như 
khói, và giống như một ảo ảnh. Nếu các bạn sẽ được sinh ra 
trong Dục giới hay Sắc giới-sự tái sinh cần phải có một thân 
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trung ấm'-ngay vào lúc bắt đầu trạng thái tâm sắc đen sống 
động gân đên đỉnh điêm. Nêu các bạn sẽ được sanh vào Vô sắc 
giới, thì không qua tình trạng thân trung âm. 


Với những ai trải qua thân trung âm, thì sẽ chấm dứt trạng thái 
ấy khi nối kết được với trạng thái của cuộc sông mới, tức là lúc 
mà thần thức đi qua tám dấu hiệu của đỉnh điểm cái chết vào 
lúc loé sáng lên cực quang tâm thức của cái chết. Nếu thần thức 
được sinh ra qua bào thai (thai sanh), thì sự nối kết với sinh thê 
mới trong thai người mẹ và loé lên trạng thái tâm sắc đen sống 
động gân đến đỉnh điểm sau khi cực quang tâm thức đồng thời 
xuất hiện. Như vậy, trong một số trường hợp, cuộc sống mới 
được bắt đầu với cực quang tâm thức. 


Nói chung, trạng thái sự sống bình thường thì liên quan với 
tầng bậc thô trọng của tâm thức; cái chết thì liên quan với tầng 
bậc vi tế hơn; và trạng thái thân trung âm là ở tầng mức trung 
bình. Tương tự trong thời gian 24 giờ một ngày, trạng thái thức 
giác thông thường là tầng bậc thô trọng của tâm thức; ngủ sâu 
là là tầng bậc vi tế; và giấc mơ trong lúc ngủ trạng thái trung 
gian của tâm thức. Lại nữa, khi con người yêu đi, tâm trở nên rẤt 
vi tế. Thế nên, trong một ngày bình thường, chúng ta trải qua 
những tầng bậc nầy của tâm thức dù chưa chính thức trải qua 
tiền trình chết. 


Tóm lại, điều rất quan trọng là phải nhận ra được bản tâm của 
mình, cực quang tâm thức. Đề nhận ra được trạng thái vi tế nhất 
của tâm, bước đầu tiên là phải nhận ra bản tâm trong tầng bậc 
quy ước thông thường. Với việc nhận ra được bản tâm, các bạn 
có thể. tự an định tâm mình, dân dần gia tăng năng lực nhân ra 
thể tánh của thức. Thông qua phương pháp ấy, thức tâm có thể 
được điều phục. Nội lực từ tâm an định, trở lại có thể giúp dừng 


: Trung hữu thân; (s: antarabhava; t: bar do). 
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bặt các thức tâm thô động, và một khi những vọng thức nây đã 
bị đình chỉ rồi, thì trạng thái vi tế của tâm tự nhiên hiến lộ. 
Nếu trước lúc chết các bạn nhận ra được bản tâm vi diệu, thì nó 
liền chuyển hoá thành trí huệ_-vũ khí mạnh nhất để phá vô minh 
và giảm trừ khổ đau. Đối với một hành giả, cần phải biết và 
hành trì thật nhiều. 


Vấn đáp 


Hói: Ngài nói rằng một phân của tiến trình chuẩn bị cho cái chết 
là học hỏi kinh nghiệm các dấu hiệu khác nhau về cái chết ngay 
khi mình đang sống, để khi mình trải qua lúc lâm chung thì 
mình đã quá sẵn sàng với cái chết. Có chăng một phương pháp 
thực tập, qua đó thức tâm được tách rời hắn với thân thể thô 
trọng nây đang lúc còn sống? Ngài thấy có sự tương đồng nào 
giữa quan niệm nầy và những kinh nghiệm của người Tây 
phương, cho rằng khi họ tiếp cận với cái chết, nghĩa là chính họ 
đã thoát ra ngoài thân mình và đi vào một thân khác tính nhạy 
hơn? 


Trả lời: Có những trường hợp thân tâm thô trọng được tách rời 
nhờ vào những hành trì trong đời trước, nhờ đó sự tách rời nầy 
như là một “quà tặng' trong cuộc đời nây, và cũng có những 
trường hợp do nhờ sự tu tập trong đời này. Cụ thể, một thân đặc 
biệt trong giấc mơ không chỉ là tướng trạng của tâm mà còn là 
một thân vi tế thực sự, nó có thê tách rời thân thông thường và 
trải qua những sự kiện bên ngoài như chúng ta thường làm vậy. 
Tôi không thê trình bày chỉ tiết là cái thân thông thường â ấy vẫn 
thở hoặc chuyển sang một trạng thái như nhập định rất sâu và 
hơi thở dừng bặt. Trong ý nghĩa nào đó, thân vi tế nầy có thể đi 
đến mọi nơi. Cũng vậy, do không bị ràng buộc bởi thân vật lý 
nên các bạn không bị hạn cuộc bởi khoảng cách, các bạn có thể 
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đi vào không gian sâu thắm, có thể đến mọi nơi. Thế nên các 
bạn có thể trở lại với thân cũ của mình nếu muốn. Điều nầy có 
thể xảy ra trong lúc trải qua gần đến đỉnh điểm cái chết cũng 
như vào lúc bệnh nặng ngặt nghèo. 


Hói: Nhiều người trong chúng tôi đã từng đọc cuốn Tử /h Tây 
Tạng' và đều có ấn tượng phù hợp với các vị thiện thần cũng 
như phẫn nộ thần mà hành giả được tiếp kiến trong cảnh giới 
thiền định, nhưng chúng tôi lại không như vậy, nói chung, 
chúng tôi thuộc truyền thống Phật giáo Tây Tạng mà chưa được 
truyền thụ phép điểm đạo, cũng như không có được sự hướng 
dẫn thực hành thiền quán. Liệu chúng tôi có được tâm ý sẵn 
sàng đề các vị thần nầy thủ hộ cho đến khi thấy được cùng hình 
ảnh các ngài trong cảnh giới thiền định hay không? 


Trả lời: Tôi không cho là như vậy. Nói chung, cuốn 7# /„ Tây 
Tạng mô tả các vị thiện thần cũng như phẫn nộ thần cho những 
ai đã thực hành và trở nên quen thuộc với những vị nầy khi 
mình còn sống. Nếu hành giả không thể có được sự tự tại thông 
qua nhận thức và vận dụng những giai đoạn nây trước khi chết, 
thì mỗi giai đoạn trong trạng thái thân trung âm, hành giả trong 
Tử thự Tây Tạng mong câu hình tướng các vị thiện thần cũng 
như phẫn nộ thần hiện ra để tương ứng với công phu thực hành 
đã định trước. Qua công phu thực hành như vậy, các vị thần sẽ 
hiện ra, hành giả sẽ mong được trở nên tỉnh giác ngay trong giai 





' Tiếng Tây Tạng Bardo Thodol, e: Tibetan Book oƒ the Dead. . Do Lại-ma 
Tây Tạng Kazi Dawa Samdup dịch sang tiếng Anh, nhan đề là The Tibetian 
Book S/ the Dead, với lời bình giải của Hòa thượng Chogyam Trungpa. Sau 
đó đã có thêm bản tiếng Pháp của bà Marguerite La Fuenre, dịch lại từ bản 
tiếng Anh. Có bản dịch tiếng Việt của Nguyên Châu từ bản tiếng Anh với 
nhan đề Luận vãng sanh. Ngoài phần chính văn của Luận vãng sanh, trong 
đó có phần Dẩn nhập của tiễn sĩ W. Y. Evans Wem, phần Giảng luận của 
Hòa thượng Chogyam Trungpa và Luận văn tâm lý học của Carl Gusfave 
Jvụng. 
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đoạn thân trung âm để có thể trực nhận ngay được thể tính của 
căn bản trí, bản tâm, bản tánh liễu biệt của tâm-đây chính là 
pháp tu của tông Ninh-mã (rNying-ma) về pháp Đại cứu kính 
(Great Perfection). Năng lực trong kiếp trước của hành giả đã 
biết rõ những vị thần này phát ra tia chớp tỉnh thức như vậy, 
ngay khi hình tướng các ngài dần dần xuất hiện, hành giả sẽ đạt 
được những cơ hội khác nhau đề thành tựu được trí huệ giác ngộ 
và nhờ vậy, nhận ra được chân tánh siêu việt của tâm. 

Hỏi: Xin ngài giải thích thêm về bản tâm hoặc tuệ giác! theo 
nghĩa đơn giản trong sinh hoạt đời thường. 

Trả lời: Có lúc khi bản tâm của mình trở thành thức tâm nhưng 
sự hiểu biết không biết được việc ấy. Rất quan trọng phải nhận 
ra được yêu tô này từ tuệ giác trong sáng. Các Du-già sư (Yogis) 
đã có kinh nghiệm về điều đó thường nói rằng để thực hành 
pháp nây với niêm tin và tâm thành kính, vì giáo lý rất là quan 
trọng, nên rất cần thiết phải nhận được sự truyền thụ từ một vị 
Lạt-ma? bằng những kinh nghiệm tu tập của chính ngài. Cho đến 
khi các bạn nhận ra được bản chất của tâm, vẫn còn khó để thể 
nghiệm điều ấy. Tuy nhiên, rất có ích nếu hằng ngày chúng ta 
đều quán sát tâm mình và phân tích điều gì là đặc điểm của tâm 


LT: rig pa ; e: fundamental mind or knowledge. 

? Đạt-lại Lạt-ma pS4 Ji II tụ; T: dalai lama [da lai bla ma]; nghĩa là Đạo sư 
với trí huệ như biển cả. Danh hiệu do vua Mông Cô Altan Khan phong cho 
phương trượng của trường phái Cách- lỗ (t: gelugpa, Hoàng giáo) năm 1578. 
Kế từ 1617, Đạt-lại Lạt-ma thứ 5 trở thành người lãnh đạo chính trị và tinh 
thần của Tây tạng. Kế từ đây, người ta xem Đạt-lại Lạt-ma là hiện thân của 
Quán Thế Âm và Ban-thiền Lạt-ma là người phụ chính. Mỗi một Đạt-lại 
Lạt-ma được xem là tái sinh của vị Lạt-ma trước. Đạt-lại Lạt-ma thứ 6 là vị 
có trình độ học thuật rất cao thâm và cũng là một nhà thơ. VỊ Đạt-lại Lạt-ma 
hiện nay là Tenzin Gyatso thứ 14, sông lưu vong tại Ấn Độ từ 1959 đến 
nay. Ngài được trao giải Nobel Hoà bình, đồng thời là người đại diện Phật 
giáo xuất sắc nhất hiện nay trên thế giới. 
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và bản chất của tâm là gì, đây chính là tính chất chiếu soi và liễu 
biệt của tâm. Rât ích lợi nêu thực hành việc nây vào môi sáng 
sớm vì tâm chúng ta rât minh mân vào lúc nây. 

Hỏi: Ngài có thấy là rất thích hợp và hiệu quả khi người Tây 
phương sử dụng cuôn 7# / Tây Tạng, qua bản dịch, đôi với 
người chêt, dù chưa được chính thức truyên thụ vê mặt kỹ thuật, 
liệu có giúp cho người chêt nêu với điêu kiện tiên quyêt là tâm 
thanh tịnh hiện hữu trong người đọc?" 


Trả lời: Nói chung, không có sự chuẩn bị cho phép điểm đạo, 
không thực hành thiền quán, thì điều nầy sẽ rất khó. Rất cần 
thiết phải thực hành các giáo lý. Như vậy, nếu người chết đã 
quen thuộc với kinh điền, thì trong tiến trình chết, làm như vậy 
sẽ giúp cho họ rất nhiều. Nói tóm lại, khi có người sắp lâm 
chung, điều quan trọng nhất là để họ nằm một cách thanh thản 
nơi yên tĩnh. Mọi người không nên gây ra sự kích động hay thô 
tháo nơi người chết. Không nên làm những việc như xoay 
chuyển. thân người sắp mất; cũng như suy nghĩ về người thân 
mình sắp ra đi, cần nhất là phải có tư tưởng trong sáng về họ. 


Hói: Năng lực tỉnh giác tăng trưởng như thế nào ? 


Trả lời: Trước khi thức tâm thô động phân huý, các bạn cần 
phải phát huy năng lực tỉnh giác. Trong thiền định các bạn nên 
tập làm quen với trạng thái tương tự dẫn đến cái chết. Trong 
công phu hằng ngày, tôi tập trung quán chiếu qua các giai đoạn 
chết chừng sáu hoặc bảy lần. Mặc dù tôi sẽ đạt được nhưng tôi 
vẫn chưa thấy cái chết, ít nhất tôi cũng biết được nguyên nhân 
của thành công qua sự tăng cường tỉnh giác và nhận thức. 





' Trong Tử tu Tây Tạng có nói là nên đọc cho người sắp lâm chung 
nghe, cũng có được nhiêu tác dụng tôt. 
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Chẳng hạn, nếu các bạn sắp tham dự chiến trận ở một vùng nào 
đó, các bạn phải nghiên cứu kỹ bản đồ vùng ấy để biết đâu là 
núi, đâu là khe suối, đâu là hồ, để khi các bạn thực sự đến đó, 
mình liền nhận ra ngay và liền biết những việc phải làm. Vì 
trước đó các bạn đã quen thuộc với những gì sẽ xảy ra, các bạn 
không còn phải chùn bước và trở nên lúng túng. 


xx** 
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Sự thống nhất của hai trường phái 
Cựu dịch và Tân dịch' 


Bài nói chuyện tại UMA, Boonesville, VirgInia 





Đây là vấn đề được khá nhiều người quan tâm. 

Đã một thời gian khá dài, tôi có tin chắc vào một điều là các 
tông Ninh-mã (rNying- -_ma), tông Tát-ca (Sa-skya), tông Ca-nhĩ- 
cư (bKa“-rgyud),? tông Cách-lỗ (đGe-lugs) đều có cùng sự thống 





' Nguyên bản Anh ngữ là Old and New Translation Schools. Ở đây nên hiểu 
là trong phạm trù của kinh luận Tây Tạng. Khác với Trung Hoa, Cựu dịch 
chỉ cho trường phái phiên dịch đại biểu bởi ngài Cưu-ma-la-thập. Tân dịch 
là trường phái phiên dịch đại biểu bởi ngài Huyền Trang. 

? 3M ñ Jg JK; T: kagyupa [bKa' -brgyud- pal: dịch nghĩa là “Thánh ngữ 
tương thừa giả`; Một trong bỗn tông lớn của Phật giáo Tây Tạng. Tông này 
chủ trương thực hành giáo pháp Đại thủ ân (s: mahamudräa) và Na-rô lục 
pháp (t: naro chodrug) của Na-rô-pa (t: naropa). Vào thê kỉ thứ 11, Mã-nhĩ- 
ba (t: marpa) là người đưa giáo pháp này từ Ấn Độ qua Tây Tạng, truyền 
cho Mật-lặc Nhật-ba (t: milarepa [mi-la-ras-pa]), rôi Đạt-bảo Cáp-giải — 
môn đệ chính của Mật-lặc Nhật-ba — trao truyền các ân quyêt đó trong tông 
này. Từ tông này phát sinh ra những bộ phái khác như Cát-mã Ca-nhï-cư (t: 
karma-kagyu). Phái Ca-nhĩï-cư rât chú trọng đến việc tâm truyền tâm, từ 
Đạo sư trực tiếp đến đến đệ tử. 

Giáo pháp của Ca-nhĩ-cư bắt nguồn từ Bản sơ Phật (s: ädibuddha) Phô Hiền 
(s: samantabhadra), được xem là hoá thân của Pháp thân (s: dharmakaya; Ba 
thân) và được Tai-lô-pa (s: tilopa) truyền cho Na-rô-pa (t: naropa). Mã-nhĩ- 
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nhất trong hệ thống kinh điển và mật chú (mantra) như trường 
phái Trung quán Cụ duyên' trong ý nghĩa quan niệm vê Tánh 
không (Sũnyat3). 


Do vậy, tôi có hy vọng và thích thú để tìm hiểu về những cách 
thức khác nhau khi giải thích về tư tưởng, thiên định và sự hành 
trì của các trường phái nây và đã có những nỗ lực về vân đê nây. 


Dù ở Ấn Độ không có vấn đề hệ thống cựu dịch và tân dịch, 
nhưng ở Tây Tạng sự lưu hành của Man-tra thừa được phân 
thành trường phái Cựu dịch Man-tra thừa và Tân dịch Man-tra 
thừa? dựa vào các thời kỳ phiên dịch kinh điển. Tông Ninh-mã 
(rNÑying-ma) thuộc về trường phái Cựu dịch; tông Tát-ca (Sa- 
skya), tông Ca-nhT-cư (bKa“-rgyud), tông Ninh-mã (rNying-ma) 
đều thuộc về trường phái Tân dịch, những tác phẩm ấy được ra 


ba (t: marpa) — nhà dịch thuật — mang qua Tây Tạng và người lĩnh hội hết 
các điểm tỉnh yếu của giáo pháp này là Mật-lặc Nhật-ba (t: milarepa) sau 
những năm dài tu khổ hạnh. Trong thế kỉ thứ 12, trường phái này hấp thụ 
thêm giáo pháp của Cam-đan (t: kadampa) và từ đó trở thành một tông lớn, 
lấy nơi sinh của người sáng lập là Dag-po Kag-yu làm danh hiệu. Chỉ trong 
thế hệ sau, tông này đã phân thành bốn nhánh: 1. Kam-tshang hay Cát-mã 
Ca-nhĩï-cư (karma-kagyu), 2. Tsal- -pa Kag-vu, 3. Ba-ram Kag-yu, 4. Phag- 
mo Druk-pa Kag- yu. Nhánh cuối cùng (4.) lại chia làm 8 bộ phái, trong đó 
Druk-pa Kag-yu và Dri-gung Ka-gyu còn tôn tại tới ngày nay. 

Một tông phái khác có liên hệ với phái Ca-nhĩ-cư do Khyun- po Nal-Jor 
(sinh 1310) thành lập. Tên phái này là Shang- pa Kag-yu và phái này có một 
hệ thống Đại thủ ân riêng do em gái của Na-rô-pa là Ni-gu-ma truyền lại. 
Ngày nay truyền thống này vẫn còn tôn tại. 

LE; Consequence School. Quy mậu Mà chứng phái lẩi ĐỆ Hồ Hổ ĐK, Sỉ 
prãsaigika (s); còn gọi Cụ duyên tông RL #£ ZE, Ứng thành tông J§ PÈ 2; 


Qui mậu biện chứng phái. Một nhánh của Trung quán tông. 
Old Translation Mantra Schools; New Translation Mantra Schools 
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đời tiếp theo sau công trình phiên dịch của Rin-chen-sang-bo 
(Rin-chen-bzang-po, 958-1055)'. 

Những trường phái mới hơn không khác biệt với mức độ ý nghĩa 
tự chính nó với các hệ thống của Kinh thừa (sutra), nhưng đối 
với hệ thống Man-tra thừa [còn gọi là Tantra thừa] thì có khác 
biệt đôi chút. Khi không được khảo sát chỉ tiết, những sự khác 
nhau về thuật ngữ có thể dẫn chúng ta đến suy nghĩ rằng có 
nhiều sự khác nhau trong trường phái Tân dịch về pháp tu tập 
các mật chú (mantra); tuy nhiên, câu trúc căn bản trong trường 
phái nầy thì giống nhau. 


Phân nhánh của tông Ca-nhĩ-cư (bKa“-rgyud) từ Đạt-bảo Cáp- 
giải — Dak-bo-hiar-Jay (Dag-po-lha-rJe, 1079-1153), vị Lạt-ma 
của ông là Mi-la-re-ba (Mi-la-ras-pa, 1040-1123), và vị Lạt-ma 
của Mi-la-re-ba là Mar-ba (Mar-pa, 1012-96). VỊ thần bốn tôn 
chính của Mar-ba là Guhyasamãja trong dòng được truyền thừa 
từ ngài Nãropa. Tương tự, trong tông Cách-lỗ (dGe-lugs) giáo 
pháp của ngài Tông-khách-ba về năm bậc của Thành tựu vị (of 
completion) trong Vô thượng Du-già Tantra có nguồn gốc là từ 
giáo lý truyền thừa của Mar-ba về những lời khai thị tỉnh tuý từ 
Naropa về Bí mật tập hội tantra (GuhyasamđJa Tanrra). Thêm 
vào đó, nhiều đề mục quan trọng khác trong trong phái Ca-nhĩ- 
cư (bKa“-rgyud) và tông Cáchlỗ (dGe-lugs) như 
Chakrasamäja Tantra, cầu trường thọ, Hevdajra Tanrra và phái 
chuyển thức (transference of consciousness stem) của Mar-ba. 
Như vậy, nên tảng và mọi cấu trúc thượng tầng của tông Ca-nhĩ- 
cư (bKa“-rgyud) và tông Cách- lỗ (dGe-lugs) thể hiện băng mật 
chú (tantra) hầu như đều giống nhau, dù cách giải thích với mức 
độ trong sáng và độ dài thì có chỗ khác nhau. 


'* Niên đại nây căn cứ vào tác phẩm của Snellgrove và Richardson 
Cultural Hisory öoƒ Tibet (New York: Praeger, 1968). 
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và quan điểm triết học, Mar-ba nhà phiên dịch, khảo sát quan 
niệm Tánh không theo chiều hướng của Maitripäda,' như trong 
tác phẩm Thập như kệ (Ten Suznzas on Suchness (Tattvada$aka, 
De kho na nyid beu pa), Maitripäda nói rằng:? 


Chẳng phải phái hữu tướng, chẳng phải phái vô tướng. 
Ngay cả các nhà Trung quán, dà không trang nghiêm (được 
mình). 

Băng lời dạy của bậc đạo sư thì cũng chỉ là tầm thường. 


Maitripäda nói rằng cả hai phái chủ trương Chân tâm và Vọng 
thức (Irue and False Aspectarian Proponents) thuộc Duy thức 
tông đều không có điểm rốt ráo và do vậy, vẫn nằm trong lập 
trường Trung quán, những ai không tự trang nghiêm mình bằng 
những lời khai thị thanh tịnh của các bậc Đạo sư (guru) thì chỉ 
là hạng tầm thường. Trong luận giải về tác phẩm nây, 
Sahajavajra đệ tử của ngài Maitripada đã đồng nhất Đạo sư 
(guru) chính là ngài Nguyệt Xứng, đã chứng tỏ rõ ràng rằng khi 
Maitripäda quan niệm về các lời khai thị thanh tịnh của Nguyệt 
Xứng là tinh tuý thì chắc chắn các lời ấy phải là siêu tuyệt. Như 
vậy, quan điểm của Maitripäda, và từ đó là quan điểm của Mar- 





'Du-già sư Mai-tri-pa (s: maitripa) Vị này chuyển truyền dạy và khai thị 
năng lực Chakrasamaja Tantra l 
?* P3080, Vol6§ 275.3.1. Luận giải của Sahajavajra nhan để 
Tattvadasakanka (De kho no nyid bcu pd”i rgya cher 'grel pa), P3099, 
Vol.68 297.4.6ff. Đê cập về các ngài Long Thụ, Đê-bà, Nguyệt Xứng...” 
trong các trang 299.1.6 , và đặc biệt nhận thức về các lời khai thị thanh tịnh 
trong các trang 299.,2.2, ^99.3.3, 300.1.2, và 300.2.3. Đoạn văn trên được 
trích dẫn cũng với nhận xét giống nhau được in trong The Presernarion øƒ 
Tenets (Grub mtha'i mom bzhag) của ]ang-gya Rol-bay-dor-Jay (ICang-skya 
RoI-pa”I-rdo-rJe, sinh năm 1717), 297.20 (Sarnath: Pleasure of Elegant 
Sayings Press, 1970). 
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ba, là thuộc về lập trường phái Trung quán Cụ duyên của ngài 
Nguyệt Xứng. 


Lại nữa, đệ tử của Mar-ba là Mi-la-re-ba, trong Bài ca VỀ năm vị 
nữ thần trường thọ,'ông cho răng dù là Đức Phật, pháp thân, 
sơn hà, đại địa-ngay cả tánh không ($ũnyatã)-cũng không tồn 
tại tuyệt đối, trong phạm trù vô phân biệt và vô biện luận, từ 
tuệ giác của Phật, thấy rằng tất cả đều tồn tại trong một ý niệm 
quy ước. Thế nên, Mi-la-re-ba đã khoáng trương tư tưởng 
không mê lầm về Duyên khởi (dependent-arisings) trong phạm 
trù của chân lý quy ước (thế đế-conventional truths) cũng như 
tính bất khả tri ngay cả đối với Tánh không ($ũnyatã) tuyệt đối. 
Khi phân định hai chân lý (nhị để) theo cách nây, Mi-la-re-ba 
đã đưa ra lập trường chắc thực, không nhằm lẫn của trường phái 
Trung quán Cụ duyên.? Vì lập trường tư tưởng của tông Cách-lỗ 
(dGŒe-lugs) cũng thừa nhận trường phái Trung quán Cụ duyên. 
Nên tông Ca-nhĩ-cư (bKa'-rgyud) và tông Cách- lỗ (dGe-lugs) 
không có sự khác biệt nào về quan điểm triết học. Tông Tát-ca 


lẻ Song ío the Five Long Liƒe Sisters” (Tshe ring nsched lnga). 
Đây là bài hát về năm người đàn bà trường thọ, có nhiều quyền rũ, thuộc 
dạng phi nhân (non-human) theo quan niệm của người Tây Tạng. Xem Tiêu 
sử ngài Milarepa trong tác phâm The Complete Biography oƒ Milarepa (rle 
brsun mì la max pa'i mom thar rgyas par phye pa mgu “bum), (n.d., 1971), 
347.15-8.11. Bản dịch tiếng Anh của Garma C. C. Chang. Xem tác phẩm 
Mười ngàn bài ca của Milarepa (The Hundred Thousand Songs oƒ 
Milarcpa ), Hyde Park: University Books, 1962, p.325 

?Do từ Ngài Phật Hộ trong tác phẩm Căn bản trung ,quán luận thích 
(buddhapalita- mũlamadhyamaka-vrtti), Sư đả phá quan điểm của những kẻ 
đối nghịch và những kết luận (rasanga) sai trái của họ, có thể gọi là phá 
tà hiền chính,` nghĩa là không nêu quan điểm của chính mình, chỉ dựa vào 
những nhược điểm, những mâu thuẫn hiển hiện của đối thủ mà đả phá họ. 
Sư thành lập hệ phái Trung quán-Cụ ụ duyên (th iBi E. í; cũng gọi là Trung 
quán- Ứng thành tông; rP jl{ J§ JÈ 2X; s: prasangika-madhyamika) - tên gọi 
tông này dựa trên phương pháp đó. 
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(Sa-skya) có khác đôi chút trong khi nhắn mạnh hoặc chọn lựa 
thuật ngữ, nhưng cấu trúc chung và hệ thống phát triển chủ yếu 
giống nhau. Chăng hạn như ngài Kay-drup (một trong hai đệ tử 
lớn của vị sáng lập tông Cách-lỗ-ngài Tông-khách-ba) viết 
trong tác phẩm Miscellaneous Works của mình răng dù cách giải 
thích về lập trường Trung quán của Tông-khách-ba và Ren-da- 
wa (Red-mda'-ba, 1349-1412)-thầy của Tông-khách-ba-có sự 
khác nhau, nhưng đều khởi đi từ một điểm giống nhau. Cách 
diễn tả khi giải thích khác nhau nhưng điều ấy không xuất phát 
từ tư tưởng nên tảng. Như vậy, phần lớn, rất đễ nhận ra nền tảng 
tư tưởng của các tông Ca-nhï-cư (bKa'-rgyud), tông Tát-ca (Sa- 
skya), và tông Cách- lỗ (dGe- -lugs) là giông nhau trên quan điểm 
triết học, trong đó, các phái đều thuộc về Cụ duyên Trung quán 
tông. 


Tông phái mà khó thấy được điểm tương đồng như trên là Cựu 
dịch Ninh-mã (rNying-ma). Trong ý nghĩa đơn giản, việc hành 
trì có thể được phân thành nhận thức, quan niệm thực hành và 
thiền định. Giữa các trường phái Tân dịch và Cựu dịch vốn 
không có nhiều khác nhau về mặt thực hành và thiền định, chỉ 
có rất nhỏ nhưng không đáng kể, mức độ thay đổi trong cách 
thức phân loại giáo lý từ lễ nghi cho đến cách biểu hiện việc tu 
đạo. Tuy nhiên, quan điểm triết học, nhìn từ bề mặt, dường như 
có thay đổi ở mức độ lớn do cách dùng các thuật ngữ khác nhau. 


Đó là tông Ninh-mã (rNying-ma) rất cổ xưa vốn có cơ sở và phù 
hợp với thực tế được nhận biết ngay cả đối với ngài Tông- 
khách-ba [sáng lập tông Cách-lỗ (dGe-lugs)], là người đã được 
truyền thụ giáo pháp Đại cứu kính' của tông Ninh-mã (rNying- 





' Đại cứu kính 2® Z8 ?ã; T: dzogchen [rdzogs-chen]; S: atiyoga; cũng gọi là 
Đại viên mãn (2E [l| ïiñ), Đại thành tựu ( JÈ ®È); 

Giáo pháp chủ yêu của tông Ninh-mã trong Phật giáo Tây Tạng. Giáo pháp 
này được xem là Mật giáo cao nhất do đức Thích-ca Mâu-ni chân truyền. 
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ma) từ bậc thầy rất thông tuệ Hlo-drak Nam-ka-gyel-tsen (Lho- 
brag Grub-chen Nam-mkha` -reyalmrshan). Ngài Tông-khách- 
ba nhận bậc Đạo sư của tông NÑinh-mã (rNying-ma) như là bậc 
thầy cuả mình và nhận sự giáo hoá của ngài, đúng hơn là sang 
Ấn Độ để tiếp thu tư tưởng. Tông-khách-ba đã phát kiến những 





Giáo pháp này được gọi là »Đại cứu kính« vì nó cùng tột, không cần bất cứ 
một phương tiện nào khác. Theo giáo pháp này, tâm thức luôn luôn thanh 
tịnh, hành giả chỉ cần trực nhận điều đó. Theo truyền thuyết, Đại cứu kính 
được Liên Hoa Sinh (s: padmasambhava) và Tì-ma-la Mật-đa (s: 

vimalamitra) đưa vào Tây Tạng trong thê kỉ thứ 8 và sau đó được Long- 
chen-pa tông kết trong thê kỉ thứ 14. Cuối cùng, tông phái này được ]ig-me 
Ling-pa (1730-1798) kết tập và truyền đến ngày nay. 

Giáo pháp Đại cứu kính xuất phát từ Đức Phật Bản sơ Phổ Hiện, từ Pháp 
thân ( Ba thân) siêu việt thời gian và không gian. Pháp thân truyền trực tiêp 
cho Báo thân là Kim Cương Tát-đóa (s: vaJrasattva), truyền đến Ứng thân là 
Ga-rab Dor-Je (sinh năm 55 sau TÌ.). Garab Dor-je truyền lại giáo pháp này 
cho đệ tử là Diệu Đức Hữu (s: mañjuérTmitra) với hơn 6 triệu câu kệ. VỊ đệ 
tử này chia các câu kệ này làm 3 phần: Semde (tâm thức), Longde (hư 
không) và Mengagde (khai thị). Học trò của Diệu Đức Hữu là Cát Tường Sư 
Tử (s: árIsimha) hoàn chỉnh thêm phần khai thị và giao cho Kì-na Tu-đa-la 
(S: Jñãnasitra) và Tì-ma-la Mật-đa (Tịnh Hữu). Sau đó Tì-ma-la Mật-đa đưa 
giáo pháp này qua Tây Tạng. 

Một dòng khác của giáo pháp này được Đại sư Liên Hoa Sinh phát triển hơn 
nữa. Ngài là người được các vị Không hành nữ (s: dãkim) truyền pháp Đại 
cứu kính. Giáo pháp này xuất phát từ nhận thức, thể của tâm thức vốn thanh 
tịnh, không ô nhiễm, nhưng vì con người không nhận ra điều đó nên cứ mãi 
trầm luân trong sinh tử. Một phương cách đột phá được vòng sinh tử này là 
nhận cho được tâm thức “trần trụi” “tự nhiên" là thể tính của mọi hoạt động 
tâm lí. Sư trình bày cánh cửa dẫn đến “Tri kiến uyên nguyên”, là sự thông 
nhất giữa tính Không (s: sũnyatÃ) và Cực quang (s: abhasvara; e: clear light; 

ánh sáng rực rỡ). Bên cạnh các cách thể nhận Không, còn có cách dựa vào 
ánh sáng của tri kiên uyên nguyên mà giác ngộ. Đây chính là cơ sở của các 
lời khai thị trong Tử thư, một trong những luận giải quan trọng của Phật 
giáo Tây Tạng. Một phép tu khác là thực hiện được sự tan rã của tứ đại đã 
tạo thành thân thể không để lại dấu vết (biến mất), đạt được “thân cầu vồng” 

(s: Indracapakaya). 
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điều chắc thực liên quan đến tư tưởng đã đến với mình. Những 
điêu ây có ghi lại rât rõ trong tiêu sử của Tông-khách-ba. ' 


Thực vậy, trước giai đoạn phát triển của trường phái Tân dịch, 
có rât nhiêu vị học giả thông thái như hai mươi lăm đệ tử của 
Đại sư Liên Hoa Sanh” — 





'* Về tiểu sử sư lược của Hlo-drak Ken-chen Nam-ka-gyel-tsen (Lho-brag 
mKhan-chen Nam-mkha'-rgyal-m(ShafIl, 1326-1401), xin xem trong tác 
phẩm Lives 0ƒ the Teachers oƑ the Lam-Rim Precepfs (also called 
Biographies oƒ eminen† gurus in the transmission lineages oƒ the teachings 
oƒ the Graduated Path) (Byang chub lam gyỉ rữn pa “l rgyan mchog phul 
byung nor bu 'ï phreng ba) của Tsay-chok-ling Yong-dzin Ye-shay-gyel- 
tsen (Tshe-mchog-gling Yongs- “dzin Ye-shes-rgyal-mtshan, 1713-1793), 
640.5-9.2 với những đề cập nhiều hơn trong 731.6ff. Giáo pháp mà Tông- 
khách-ba được truyền thụ từ Nam-ka-gyel-tsen trong một cuộc gặp gỡ qua 
thị kiến với Bồ-tát Kim cang Thủ (Vajrapäni ) đã được Robert Thurman 
phiên dịch trong cuốn /j£ and Teachings oƒ Tsong Khapa (Dharmsala: 
Library of Tibetan Works and Archives, 1982), pp.213-30. 

Các tác phẩm sưu tập của ngài đã được ấn hành thành 2 quyên với nhan đề 
Collected Writings oƒ Lho-brag Grub-then Nam-mkha '-rgyal-mtshan (New 
Delhi: Tshermg Dargye, 1972). Danh xưng Nam-ka-gyel-tsen có nơi được 
ghi là Ga-dam-ba (bKa “-gdams-pa), nhưng ở đây có sự truyền miệng với 
nhau rằng ngài là người thuộc tông Ninh-mã (rNying-ma). Và rõ ràng giáo 
pháp của ngài, theo cách hiểu là ngài Tông-khách-ba đã được truyền thụ từ 
ngài là thống nhất về mặt từ vựng trong hệ thống Đại cứu kính của tông 
TH -mã (ŒrNying-r -m). 

? Liên Hoa Sinh jF }E 3# “E; S: padmasambhava hoặc padmakara; 

Người Ấn Độ, sống cùng thời vua Tây Tạng Tri- -SOnE- day-then (755-797; 
âm Hán: Ngật-lật-sang Để-tán). Ngài truyền Phật giáo sang Tây Tạng và 
sáng lập tông Ninh-mã (t: nyingmapa), một trong bốn tông phái lớn của Tây 
Tạng và được các đệ tử gọi là “Phật thứ hai”. N gài hay sử dụng thần thông, 
nhiêp phục ma quái và thiên tai. Cách tu hành của ngài rất đa dạng, từ cách 
sử dụng đao trủy thủ ( phurbu) đến tu tập các phép thiền định theo hệ thống 
Đại cứu kính (t: dzogchen). Ngài thuộc dòng của các vị Ma-ha Tất-đạt (s: 
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Vua Tri-song-day-then (Khri-srog-lde-brstan, b.742),-là những 
người đã bước lên cấp độ thông tuệ ngay trong đời nầy mà chỉ 
nhờ vào giáo pháp của tông NÑinh-mã (rNying-ma). Trường phái 
Tân dịch lúc ấy chưa hình thành. Bấy giờ cũng vậy, người ta có 
thể thấy nhiều dấu hiệu biểu hiện có sự thành tựu tâm linh bậc 
cao thông qua tu tập giáo pháp tông Ninh-mã (rNying-ma). Như 
vậy, có thể khăng định răng pháp Đại cứu kính của tông Ninh- 
mã (rNying-ma) chắc chắn là một hệ thống tu tập vi diệu thuần 
tuý riêng của Vô thượng Du-già Tantra. 


Trong tác phẩm Miscellaneous Works của Kay-drup, một vấn đề 
nảy sinh là về sự phản đối về pháp Đại cứu kính thuộc giáo lý 
của tông Ninh-mã (rNying-ma). Để trả lời, Kay-drup cho rằng 
sự phản đối trong giáo lý Cựu phái về pháp Đại cứu kính đã 
sinh khởi từ những sinh hoạt bên ngoài của một số nhà chú thuật 
[mãntrikas, tantrists | thực hành pháp Đại cứu kính. Kay-drup chỉ 
ra rằng pháp Đại cứu kính là pháp tu tập bậc cao của Vô thượng 
Du-già Tantra, và theo quan điểm này, hiển nhiên đã có nhiều 
người đến được cảnh giới thông tuệ cao tột. Kay-drup nói thêm 
rằng các dịch giả Tây Tạng khi viếng thăm Án Độ thấy được 





mahãsiddha), để lại rất nhiều chuyện thần thoại cho đời sau và ở các nước 
vùng Hi-mã-lạp sơn, người ta tôn thờ gọi ngài là “Đạo sư quí báu" (Guru 
Rimpoche). 

Tương truyền rằng, ngài sinh ra trong một hoa sen, tại Tây Bắc Kashmir, 
sớm thông tât cả kinh sách, nhất là Mật giáo (Tan-tra). Trong thế kỉ thứ 8, 
ngài đên Tây Tạng, một nước còn năm dưới ảnh hưởng của các tôn giáo 
thiên nhiên. Ngài đên đây chinh phục ma qui, thiên tai và ảnh hưởng của 
giáo phái Bôn (t: bon). Ngài cũng cho xây tu viện Tang-duyên (t: samye) 
năm 775 và thời gian hoạt động tại Tây Tạng xem như chấm dứt tại đó. Có 
nhiễu tài liệu cho Tăng ngài hoăng hoá ở Tây Tạng lâu hơn, truyền giáo cho 
25 đệ tử, trong đó có nhà vua Tây Tạng và giáo. thuyết quan trọng nhất là 
“Tám tuyên giáo". Ngoài ra, ngài còn để lại nhiều bài dạy được dẫu trong 
rừng núi (7er-ma), chỉ được khám phá ra vào một thời điểm nhất định. Một 
trong những bài dạy đó là bộ 7 fhư. 
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bản gốc bằng tiếng Sanskrit của cuốn Bí mật fạng' và những 
tác phẩm khác ở Ma-kiệt-đà và kết luận rằng sự phản đổi về 
giáo lý nầy sẽ khiến tái sinh ở một chốn ác đạo. Một đoạn trong 
Miscellaneous Works của Kay-drup như sau: 


Hỏi: Trường phái Cựu dịch của Mật thừa (Secret Mantra) bị các 
trường phái trước đó bài bác, và ngày nay cũng có nhiều phái 
không tán thành. Việc này như thế nào? 

Trả lời: Sự phiên dịch giáo lý Mật thừa (Secret Mantra) trong 
thời kỳ truyền bá trước đây được gọi là Cựu Ninh-mã, và phái 
truyền thừa trong giai đoạn về sau được gọi là Tân (gSar ma). 
Nguyên do của sự bài bác trường phái Cựu dịch là do kẽ hở khi 
giáo pháp bị phai tàn dưới thời Vua Lang-dar-ma (gLang-dar- 
ma, c.803-42), nhiều tăng sĩ tu tập Mật thừa bị bắt ép phải làm 
những hạnh bắt tịnh như lập gia đình và hoàn tục. Cũng vậy, 
ngày nay có nhiều hành giả là cư sĩ? Sự phê phán giáo pháp 
tông Ninh-mã (rNying-ma) dường như phát sinh từ những suy 
luận được quy kết từ hành vi của các nhóm người nầy. 


Thực chất của trường phái Cựu dịch Mật thừa nầy hoàn toàn 
khác hắn. Ban đầu, các vị vua với nhiệt tâm với Phật giáo đã 
phái đi những dịch giả đều là những vị đáng kính như 
Vairochana và Ma-nyek (rMa-myeøs), cùng năm vị tỷ-khưu với 
số vàng làm quà tặng [sang Ấn Độ]. Ở đó, họ đã được truyền thụ 
giáo pháp Vô thượng bí mật Man-tra thừa như pháp Đại cứu 
kính từ những vị có công hạnh cao tột là những Luận sư và 
những vị thông tuệ, rồi tiến hành phiên dịch các bản kinh luận 
ấy. Hơn nữa, ngài Liên Hoa Sanh, Tịnh Hữu,) Phật Mật' và 





h " Guhyagarbha; t: gSang mying; e: Secret Essence Tantra. 
„ [practitioners] with hair coiled [in the style of a lay mintrika]. 
3 Vimalamitra. Còn gọi Vô Cấu Hữu#‡Z. 


www.fangthuphathoc.com 141 


Tạng Thư Phật Học 


những vị khác được cầu thỉnh sang Tây Tạng, nơi họ sẽ truyền 
bá giáo pháp thậm thâm vi diệu thuộc tối thượng thừa. Giáo 
pháp này được phát huy bởi trí huệ chân thực, thông qua tu tập 
theo hệ thống nầy mà vô số chúng sinh được giải thoát [vòng 
luân hồi sinh tử] và đạt được sự thông tuệ. 


Cũng vậy, trong chùa Tang- duyên” hiện vẫn còn nhiều bản sao 
kinh điển gôc An Độ của trường phái Cựu dịch, và các dịch giả 
từng sang Ấn Độ cho biết rằng bản tiếng Sanskrit của ÖBí mật 
tạng, Ngũ bộ kinh và các kinh khác vẫn còn thấy lưu hành ở 
Ma-kiệt-đà. Do vậy, những ai phê phán giáo pháp thâm diệu Tối 
thượng thừa chỉ là [chiêu tập] cái nhân [sinh vào] địa ngục. 


Theo cách này, Kay-drup đã xem pháp Đại cứu kính như là 
phương pháp thâm diệu tối thượng để tu tập Vô thượng Du-già 
Tantra. Do vậy, chúng ta có thể chắc chắn kết luận rằng đây là 
một giáo pháp thuần tuý, không pha tạp. 


Quan niệm nhiều người từ bốn tông chính của Phật giáo Tây 
Tạng-tông Ninh-mã (rNying-ma), tông Tát-ca (Sa-skya), tông 
Ca-nhĩ-cư (bKa'-rgyud), tông Cách- lỗ (dGe-lugs)-đều cho răng 
cả bốn tông đều có cùng nên tảng tư tưởng. Trong tông Cách-lỗ 





' Buddhaguhya. Còn gọi Giác Mật. Là một trong những vị tăng thuộc Du- 
già bộ Mật giáo. Người Trung Ấn, sống vào thế kỷ thứ IX. Có thuyết cho 


ngài là đệ tử của ngài Trí Túc (# j8; s: Jñã-napäãda). Có thuyết cho ngài là 
đệ tử của ngài Vô Cấu Hữu #‡ŸÃ#ˆ (Vimala-mitra), Căn cứ truyện Xích 
Tùng Đức Tán Vương Tây Tạng (742-797), Vua đã từng cầu thỉnh sư vào 
Tây Tạng, nhưng sư muôn ở trong núi tu hành, nên không theo mệnh vua. 
Sư chú dịch Đại Nhật Kinh, Kim cang đỉnh Kinh sơ hội, tức Nhiễp Chân 
Thật Kinh. 
? Còn gọi là Tang-da tự ##RlS#, Tang-diên tự#?š#f; t: Sam-yay (bSam 
as): (PQTĐ) 
Five Scriptural Sutras (T. Lungø1 mdo Inga) 
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(dGe-lugs), vị Ban-thiền Lạt-ma' đầu tiên Lo-sang-chö-gyi-gyel- 
tsen (bLo-bzang-chos-kyi-rgyal-mtshan, 1567[?]-1662), đã nói 
trong luận giải về Đại thủ ấn (Grear Seal ) của mình rằng dù 
các tông phái dùng nhiều ngôn ngữ diễn đạt khác nhau, nhưng 
khi một Du-già sư có kinh nghiệm tu tập phân tích những đề tài 
nây, thì họ đều đi đến chỗ thống nhất tư tưởng. Ban-thiên Lạt- 
ma thứ nhất nói:? 


Dù có nhiều cách diễn đạt qua danh xưng, 

[Trong hệ thống] bản thể toàn nhất, các pháp nhỏ, 

Năm lớp, sự trải nghiệm của giác quan, bốn chủng tự, 

Sự an tĩnh, thần chú, pháp Đại cứu kính, 

Khai thị về lập trường tư tưởng Trung quán... 

Khi những điêu nầy được phân tích bằng kinh 
nghiệm thực chứng của bậc Du-già sư 

Thông thạo rốt ráo kinh luận, 

Các ngài đều đễn chỗ đồng nhất tư tưởng. 


! Ban-thiền Lạt-ma %# ïiŠ Pị| Hf: T: panchen lama; 

Danh hiệu Đạt-lại Lạt-ma thứ 5 tặng cho thầy mình là vị trụ trì chùa Ta-shi 
Lhun-po trong thế kỉ thứ 17. Vì Đạt-lại Lạt-ma được xem là hoá thân của 
Quán Thế Âm nên lúc đó Ban-thiền Lạt- -ma được gọi là hoá thân của Phật 
A-di-đà. Như dòng Đạt-lai, dòng Ban- thiền cũng được xem là một dòng tái 
sinh (tulku) nhưng Ban- thiền Lạt-ma không có trách nhiệm lãnh đạo chính 
trị. Đến thế kỉ 20, Ban-thiền Lạt-ma mới nhận một số nhiệm vụ này. 


** Ban-thiền Lạt-ma thứ nhất đã mô tả sơ lược hệ thống của các tông phái 
nầy trong các luận giải của ngài, gồm: Very Brilliant Lamp, Extensive 
Explanaton oƒ the Root Text oƑ the Great Seal in the Traditions oƒ the 
Precious Œe-luk Œa-gyu (dŒe ldan bka` brgyud mm pa che “l bka' srol 
phyag rgya c/en po 'l nsa ba rgyas par bshad pa yang gsa2? sgron me), 
12a.2-I Ib.2 ân bản Gangtok, năm 1968 
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Tuy nhiên, một số vị Lạt-ma của tông Cách-lỗ (dGe-lugs) như 
Ban-thiền Lạt-ma thứ ba, Lo-sang-bel-den-ye-shay (bLo-bzang- 
dpal-ldon-ye-shes, 1737-80), nói rằng Ban-thiền Lạt-ma thứ 
nhất đã có một mục tiêu chính trị khi phát biểu như vậy, và 
không thực sự duy trì tư tưởng của các trường phái vốn đã là 
đồng nhất. Nguyên nhân hoài nghỉ trong tông Ninh-mã 
(rNying-ma), quan niệm rằng pháp Đại cứu kính là một pháp 
phủ định khẳng định,' trong khi tông Cách-lỗ dùng pháp phi 
phủ định khẳng định,” do đó họ cảm thấy không có cách nào 
để hai phương pháp trên có thê đi đến chỗ đồng nhất. Điều nầy 
đã khiến nấy sinh nhiều ý kiến gây tranh cãi, đối với những học 
giả bác bỏ từng phía và đưa ra ý kiến riêng của mình. 


Trong tông Ca-nhĩ-cư (bKa'-rgyud) và tông Tát-ca (Sa-skya) có 
nhiều ý kiến bác bỏ dứt khoát đối với hệ thống pháp Đại cứu 
kính, và dù về sau có rất nhiều tác phẩm của tông Cách-lỗ 
(dGe-lugs), viết về Tông-khách-ba trong tương quan với tông 
Cách-lỗ (dGe-lugs), đã dùng các thuật ngữ “Ninh-mã (rNying- 
ma)` hoặc “Đại cứu kính" mà thậm chí họ cũng không được lưu 
ý đến. Những người có sự phản đối đã bác bỏ những điểm đặc 
biệt như đã được giải thích từ nhiều người, nhưng phong cách 
của họ lại đễ gây nên một ấn tượng không đẹp đến mức pháp 
Đại cứu kính như bị bác bỏ toàn diện-đó là tình trạng đáng buồn. 


Theo ý kiến của tôi, chắng có vấn đề gì khi Ban-thiền Lạt-ma 
thứ nhất có ý nói rằng cả bốn tông phái đều đồng nhất một điểm, 
và cũng không thể phủ nhận rằng nhiều hành giả đã trở thành 
các Du-già sư có trình độ tu chứng cao nhờ đặt nền tảng trên 
pháp Đại cứu kính của tông Ninh-mã (rNying-ma). Nếu một Du- 
già sư có thể phát huy trọn vẹn phẩm tính chứng ngộ nhờ vào tu 





,E: affirming negative; s: parywudäsapratisedha, t: ma yin dgag) 
? E: non-affirming negative; s: prasajyapratisedha, t: med dgag), 
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đạo, thì đạo ấy là thanh tịnh. Như vậy, tôi đã đưa ra nhiều lý do 
vì sao hai cách thể hiện nầy trở nên đồng nhất, và dù tôi đã có 
đưa ra vài ý kiến về vấn đề nây, thì cũng không thể nào giải 
thích hoàn toàn đứt khoát và rõ ràng được. Cần có thêm những 
phân tích khác, nhưng tôi sẽ đưa ra ý kiến của mình, đó là chủ 
yếu dựa trên tác phâm của một Đạo sư thuộc tông Ninh-mã 
(rNyinng-ma),  (rDo-grub-chen  “Jigs-medbsran-pa T-nyi-ma, 
1865-1926), mà lời giải thích của ngài như là chìa khoá cho sự 
phân tích của tôi. 

Điều gì là cầu trúc suy luận khi Ban- thiền Lạt-ma thứ nhất cho 
rằng những hệ thống (các tông phái) nây đều đi đến chỗ đồng 
nhất tư tưởng? Sẽ rất đơn giản để nói rằng đó là lập trường tư 
tưởng Trung quán và pháp Đại cứu kính của tông Ninh-mã có 
cùng điểm đồng nhất. Bởi vì, lập trường tư tưởng Trung quán 
được khoáng trương rộng rãi ngay cả với các hành giả của Tiểu 
thừa (Low Vehicle)' theo như luận giải của ngài Nguyệt Xứng 
trong Trung quán Cụ duyên tông, trong khi pháp Đại cứu kính 
không được tìm thấy ngay cả trong kinh điển Đại thừa (Sntra 
Great Vehicle), càng hiểm có trong Tiểu thừa. Trong sự sắp xếp 
9 thừa của tông Ninh-mã (rNying-ma), có 3 thừa thuộc Kinh 
thừa-Thanh văn, Duyên giác, và Bồ-tát; 3 thừa thuộc hệ thống 
ngoại Tantra thừa-Kriya, Upa, và Yoga; 3 thừa thuộc hệ thống 
nội Tantra thừa-Mahayoga, Anuyoga, và Atiyoga. Ngay cả 
trong sáu hệ thống thuộc Tantra thừa, Đại cứu kính cũng không 
được tìm thấy trong hệ thống ngoại Tantra thừa hoặc trong phái 
Mahãyoga và Anuyoga thuộc nội Tantra thừa; đó chính là đỉnh 


'* Đây chỉ cho pháp tu của hàng Thanh văn và Duyên giác như được mô tả 
trong Trung quán Cụ duyên tông, không phải là những pháp tu tập được mô 
tả trong Tiêu thừa hoặc Thanh văn thừa như thường gọi, những điều này có 
trong Great Exposition và Kinh thừa (Sutra Schools) 
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cao duy nhất trong các thừa, đại Atiyoga. Người ta không thể 
nào cho đó một cách hợp lý là hệ thống Đại cứu kính, đỉnh cao 
nhất của 9 thừa nầy, cũng giống như hệ thống tư tưởng Trung 
quán được giải thích bởi Long Thụ. Bởi vì, hệ thống tư tưởng 
Trung quán được thực hành rộng rãi thậm chí trong hàng Thanh 
văn và Độc giác đã đạt đến giai vị Nhập lưu [có nghĩa là đã trực 
nhận được chân lý các pháp không tồn tại trên cơ sở tự tính]. 
Như vậy, quan điểm của pháp Đại cứu kính và Trung quán là 
không thể so sánh được. Đề so sánh pháp Đại cứu kính với việc 
tu tập theo tư tưởng Trung quán nói chung là quá rộng. 


Thế thì, nếu đặt sự thống nhất của các thừa cao nhất thuộc mọi 
hệ thống Tantra thừa trong tông Ninh-mã và quan điểm của 
trường phái Tân dịch thì không thể nào nằm trong ý nghĩa sự 
giải thích của Kinh thừa về Trung quán tông, vậy điều gì có thể 
so sánh được với quan điểm của pháp Đại cứu kính? Trong Vô 
thượng Du-già Tantra như Bí mật tập hội tantra (Guhyasamaja 
Tantra) vốn được thực hành trong trường phái Tân dịch, cũng có 
phương pháp tu tập tư tưởng Trung quán bằng tâm vi tế, trí huệ 
bản hữu và đại diệu lạc. Khi phương pháp tu tập Trung quán và 
của pháp Đại cứu kính trong trường phái Tân dịch thuộc tông 
Ninh-mã được thấy là có sự tương đương, thì sự so sánh mới 
được đặt đúng tầm mức. 


Trong luận giải về Bí mật tập hội tantra (Guhyasamäãja Tantra) 
của trường phái Tân dịch, thảo luận về quan điểm được phân 
thành 2 phân-quan điểm chủ quan và khách quan. Phía khách 
quan xem quan điểm như là đối tượng, có nghĩa là, tánh không 
của sự tồn tại trên cơ sở tự tính chính là đối tượng của trí huệ 
trực nhận (wisdom consciousness), và đối với vấn đề nầy, Bí 
mật tập hội tantra (GuhyasamaJa Tantra) thậm chí là không có 
gì khác nhau với hệ thống tư tưởng Trung quán của Long Thụ. 
Tuy nhiên, phần lớn chúng khác nhau về mặt chủ quan, là tâm 
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trực nhận tánh không (áũnyatã). Theo hệ thống Bí mật tập hội 
tantra (Guhyasamaja Tantra), trong giai đoạn thành tựu vị (stage 
of completion), Tánh không được nhận ra băng tâm thức thăng 
tấn, rất vi tế được gọi là cực quang bản hữu tâm (innate 
fundamental mind of clear light), trong khi ở Trung quán,' thì 





! Trung quán tông r† i{ Zš; hay Trung luận tông (!H ñâ Z#); S: 
mãadhyamika; Một trường phái Đại thừa, được Long Thụ (s: nagãrjuna) và 
Thánh Thiên (aryadeva) thành lập. Tông này có ảnh hưởng lớn tại Án Độ, 
Trung Quốc, Tây Tạng, Nhật Bản và Việt Nam. Đại diện xuất sắc của phái 
này, bên cạnh hai vị sáng lập là Phật Hộ (tk. 5), Thanh Biện (tk. 6), Nguyệt 
Xứng (tk. 8), Tịch Hộ (tk. 8) và Liên Hoa Giới (tk. 8). Những Đại Luận sư 
này có ảnh hưởng rât lớn trong việc phát triên đạo Phật tại Tây Tạng. Tên 
gọi của tông này dựa trên quan điểm “ trung quán", siêu việt quan niệm sự 
vật có hay không có. Với quan điểm Bát bất Long Thụ cho răng mọi mô tả 
VỀ Sự vật, đều không đúng và Sư nêu rõ tính chất ảo giác và tương đối của sự 
vật. Vì tất cả mọi sự đều dựa lên nhau mà thành ( Mười hai nhân duyên), 
cho nên chúng không tồn tại độc lập, không có tự ngã (s: ãtman), tự tính (s: 
svabhava). Tính rông lặng, tính Không (s: $ùnyat3) trong Trung quán tông 
có một ý nghĩa hai mặt: một mặt, tính Không không có một tự ngã nào; mặt 
khác, tính Không đồng nghĩa với sự giải thoát, vì tính Không chính là bản 
thê tuyệt đối. Chứng ngộ được tính Không tức là giải thoát. Muốn đạt được 
điều này, người ta phải thoát khỏi tâm thức thị phi. Đối với Trung quán tông 
thì tính Không là thể tính cuối cùng, đồng nghĩa với Pháp thân (s: 
dharmakäya; Ba thân). Vì quan điểm Không toàn triệt nói trên mà Trung 
quán tông có khi được gọi là Không tông (Sũnyavada). Một luận sư khác 
quan trọng của Trung quán tông là Tịch Thiên (š Z: $§ãntideva, tk. 1/8), Jà 
người nôi danh với hai tác phâm Nhập bồ-đề hành luận ( ÄÁA# l7 ñHẦ; 
bodhicaryävatara), „- bày con đường tu tập của một Bồ Tát và Tập Bồ 
Tát học luận (  Jš SÈ ñmm; siksãsamuccaya), trình bày các qui định tu 
học của một vị Bồ Tá, 

Trung quán tông đóng một vai trò quan trọng trung tâm trong Phật giáo Tây 
Tạng, kê từ thê kỉ thứ 8. Điêu đó có lẽ xuât phát từ hoạt động của luận sư 
Tịch Hộ (3# ãễ; šãntaraksita) và môn đệ là Liên Hoa Giới (3M #š 7; 
kamalaSila). Thời đó, hai vị này đại diện cho tông Trung quán-Duy thức 
(yogäcara- -svãtantrika-madhyamika), đưa những quan điêm Duy thức vào 
giáo lí của Long Thụ. Tương truyện Liên Hoa Giới tham dự một cuộc tranh 
luận với Thiền tông tô chức tại Tây Tạng. Trong cuộc tranh luận đó Liên 
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Tánh không được nhận ra bởi tâm thức mà, đối với cực quang 
tâm thức, thì tâm thức ây lại còn thô trọng. 


Theo Dam-tsik-dor-Jay (Dam-rshig-rdo-rJe), một người Mông 
Cổ ở vùng Kalka, khi pháp Đại cứu kính được truyền dạy, cũng 
được chia thành hai mục, chủ quan và khách quan. Phần chủ 
quan có thể được hiểu theo từ vựng của trường phái Tân dịch, 
như vừa được giải thích, như là đối tượng của cực quang tâm 
thức, có nghĩa là, Tánh không là đối tượng của trí huệ nhận thức. 
Phía quan niệm khách quan là một trí huệ nhận thức vi tế, là căn 
bản thức, chứ không phải là thức thô trọng thông thường. Trong 
pháp Đại cứu kính, thuật ngữ “quan niệmˆ phần lớn thường chỉ 
cho không phải đối tượng của Tánh không, mà để chỉ cho chủ 
thể, là trí huệ nhận thức và, ít nhiều, là chỉ cho sự hợp nhất đối 
tượng—Tánh không-với chủ thể-trí huệ nhận thức nhận ra nó. 


Cực quang bản hữu tâm (Innate fundamental mind of clear light) 
này là được nhấn mạnh đồng nhất trong hệ thống Vô thượng 
Du-già Tantra của trường phái Tân dịch và của pháp Đại cứu 
kính trong tông Ninh-mã (rNying-ma), và là điểm chính trong sự 
so sánh của hai trường phái Tân và Cựu dịch. 

Cái nhìn về đối tượng, Tánh không, như là quan niệm và cũng 
chính là chủ thể, tức trí huệ nhận thức, như là quan niệm thì 
không phải là điểm độc đáo của Tantra thừa nhưng tương đồng 
với trường phái Trung quán-Y tự khởi tông (svatantrika- 


Hoa Giới thắng lợi và sau đó nhà vua Tây Tạng tuyên bố lấy Trung quán 
tông làm giáo pháp chính thông. 
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mãdhyamika)' trình bày Tánh không (Šũnyatã) như chân lý tuyệt 
đổi và trí huệ nhận thức Tánh không (Šũnyatã) như một /w} 
duyên tuyệt đối (concordanr ulũmate) [điều nầy đã được thừa 
nhận bởi cả hai trường phái Tân và Cựu dịch]. Tuy nhiên, trong 
pháp Đại cứu kính, quan niệm chủ quan, có nghĩa là, tâm nhận 
biết Tánh không như là đối tượng của nó-chăng phải là tâm 
thông thường hay thô trọng được mô tả trong Bát-nhã thừa hoặc 
Đại thừa, mà nó là tâm vi diệu. Tâm ẫy chính là Căn bản trí (r¡g 
p4). cực quang (“ođ gsal), Cực quang bản hữu tâm (Iinnate 
fundamental mind of clear light; enyug ma than cig skyes pa”1 
“ođd gsal), là thể tính tuyệt đối (gnas lugs) của vạn vật. 


Từ quan niệm về Nhị để ? như đã được xác lập trong Trung quán 
tông, cơ quan tâm thức rât vi tê nây được xem như là một /⁄} 
duyên tuyệt đổi (concordanf ultmate) và là một thực tại quy 


'_ Còn gọi Trung quán-Tự ý lập tông (tt 8 H ã V 3), Trung quán-Y tự 
khởi tông (HH Bl k H ữ Z5: svãtantrika- -mãdhyamika). Do ngài Thanh 
Biện ()Ê #, Bhãvaviveka) áp dụng luận lí học của Duy thức tông và Nhân 
minh học của Trân- -na (lR #Š; dignäga) trong lập trường Trung quán của 
mình. Sư hay nhấn mạnh đến “tính hợp qui luật,` xây dựng luận thức độc 
đáo của chính mình và sau đó tiến tới bác bỏ lập luận đối phương. Vì thế 
nên hệ phái của Sư mang tên như vậy. 

: Nhị để —' ñh; ; ; 61 satyadvaya, two truths; Chân lí hai mặt, chân lí thông 
thường là tục để hay Chân lí qui ước (s: samrvrti-satya). Chân lí qui ước này 
dành cho hiện tượng và khái niệm thế gian, chúng vốn bị tính chất nhị 
nguyên qui định. Chân lí tuyệt đối, Chân đề (paramartha-satya) thì giản đơn, 
không còn các mặt đối lập. Lí luận thông thường có thể tiệp cận tục đế, tuy 
không phải là chân lí cuôi cùng, nhưng chúng cũng có giá trị nhất định. Vì 
vậy, không phải cứ châp nhận tính Không, Vô ngã (anatman) là phủ nhận 
kinh nghiệm của con người. Đời sông của một hành giả Trung quán tông 
cũng phải phản ánh quan điểm đó, nghĩa là, đối với bên ngoài, người đó 
cũng xem Khô như là có thật, cũng phải giữ Giới và có gắng giúp tất cả mọi 
người giải thoát. Nhưng người đó thật tâm biết rằng, những hành động đó 
chỉ giả tạo mà thôi. 
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ước (actual conventionality), chứ không phải là một chân lý 
tuyệt đối thực sự. Bởi vì, trong Trung quán tông, một chân lý 
tuyệt đối thực sự là một đối tượng được nhận biết bởi tâm thức 
cách tuyệt hiện hữu tột cùng của đối tượng-Tánh không-trong 
khi một đối tượng được nhận biết bởi tâm thức cách tuyệt một 
đối tượng quy ước [bất kỳ cái gì ngoại trừ Tánh không] chính là 
chân lý quy ước. Tuy nhiên, chân lý tuyệt đối như chúng xuất 
hiện trong các kinh văn của Đại cứu kính thì không giống như 
trong kinh luận của Trung quán tông, vì chúng không căn cứ sự 
phân biệt giữa chủ thể và đối tượng trong sự nhận thức về thực 
tại, mà đi theo sự hiểu biết thống nhất về Nhị đế trong Vô 
thượng Du-già Tantra. 


VỊ Đại sư của tông Ninh-mã (rNying-ma) Do-drup-chen nói về 
“Nhị để siêu việt: mở đầu trong tác phẩm GŒeneral Meaning oƒ 
the “Secret Essence Tantra” (gSang snying spyi don)' của mình. 
Ngài mô tả bảy chân lý tuyệt đối đặc biệt-nền tảng (nhân), đạo, 
quả; trong đó được phân ra thêm thành năm đề mục. Nguyên lý 
căn bản trong giáo pháp này là Kim cang tâm (mind-vajra), đó 
chính là nguyên lý nền tảng của mọi hiện tượng luân hồi sinh tử 
và niết-bàn. Trong cách hiểu của trường phái Tân dịch về Vô 
thượng Du-già Tantra, Kim cang tâm ( được xem như Cực 
quang bản hữu tâm (mnafe ƒundamental mìndđ of. clear 
light/undamemal innate clear light), được biêu thị bằng tên gọi 
'chân lý tuyệt đối.” Trong giáo pháp Đại cứu kính của tông 
Ninh-mã, căn bản tâm hay căn bản trí chính là chân lý tuyệt đối, 
và tướng của nó là thanh tịnh hay nhiễm ô đều được đặt trong 
chân lý quy ước. Chân lý quy ước là những hiện tượng thô 
trọng và bất định, trong khi chân lý tuyệt đối là để chỉ cho 
những gì nên tảng và bản hữu, như Kim cang tâm vốn luôn luôn 





'* Mục đầu tiên trong Volume Ớz của tác phẩm Coilected Works. 


www.fangthuphathoc.com 150 


Tạng Thư Phật Học 


hiện hữu. Đây là trình bày duy nhất của Nhị để theo giáo pháp 
Đại cứu kính. 


Dù thuật ngữ-tuyệt đối và quy ước-là tương tự nhau như được 
dùng trong Trung quán tông, nhưng nghĩa của nó thì khác hắn, 
chúng ta phải thận trọng để khỏi bị nhằm lẫn. Sự khác nhau về ý 
nghĩa chưa từng có, vì thậm chí trong Trung quán tông, thuật 
ngữ “tuyệt đối—ulfimare` được dùng theo những cách khác nhau. 
Chẳng hạn, trong tác phẩm Đại thừa tối thượng tanira' của Bồ- 
tát Di-lặc nói về chỗ y cứ của tuyệt đối và quy ước, và tác phẩm 
Trung biên phân biệt luận” của ngài mô tả tuyệt đối theo 3 cách: 
tuyệt đối khách quan (objective ultimate) tức Tánh không, thực 
tại tuyệt đối (practical ultimate) là trí huệ nhận thức từ định huệ 
đăng trì (meditative equipoise); và thành tựu tuyệt đối (attained 
ultimate) tức là niết-bàn. 


Cũng vậy, ngay cả trường phái Tân dịch cũng dùng thuật ngữ 
“tuyệt đối” và “quy ước" theo nhiều cách; Chăng hạn, trong cách 
phiên dịch của họ về năm giai đoạn tu tập trong Vô thượng Du- 
già Tantra, họ nói về thành tựu vị (stages of completion) của 
chân lý tuyệt đối và chân lý quy ước với một nghĩa khác với 
cách dùng riêng của thuật ngữ nây trong Trung quán tông. Như 
trong pháp Đại cứu kính, giáo lý nầy bao hàm cách hiểu không 
phô biến về Nhị đề. 


Cực quang tâm thức chủ quan [cực quang của bản tâm vi diệu 
vôn là giai vị thứ tư trong năm quả vị thành tựu], được gọi với 
tên là “chân lý tuyệt đôi”; theo sự phân biệt vê Nhị đê trong 


S: Uttaratantra; e: Sublime Continuum of the Great Vehicle; t: rGyud bla 
ma). Còn gọi là Tục thượng sư luận. 

" (s: madhyantavibhaga-$astra); Trung biên phân biệt luận (S: 
madhyantavibhasa-Sastra); Discrimination oƒ the Middle and Extremes 
(Madhyanravibhanga, dbus miha" rnam “byed) 
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Trung quán tông, tuy vậy, điều này lẽ ra là “chân lý quy ước, vì 
nó chỉ là một chân lý tuyệt đổi tuỳ biên (concordant uÏlimafe 
truth) 


Như vậy, trong hệ thống Vô thượng Du-già Tantra của trường 
phái Tân dịch, bản tâm vốn được xem như nên tảng của mọi 
hiện tượng luân hồi sinh tử và niết-bàn được an định như là chân 
lý tuyệt đối hoặc là bản thể của các pháp (pháp tánh; s: 
dharmatã, t: chos nyid); có nơi cũng gọi là “cực quang” 
(abhasvara, “od gsal) và “vô vi°(asamskrta, “dus ma byas). Trong 
tông Ninh-mã, nó được gọi là “Kim cang tâm'; đây không phải 
là tâm khác với căn bản trí trong sự phân chia thành căn bản trí 
(rig pa), và tâm ý thức (mnd ; f: sems), nhưng nhân tố của cái 
đơn thuần chiêu tri thì chính nó là căn bản trí. Đây là căn để tối 
hậu của tất cả các tâm thức, vĩnh viễn không biến hoại, không 
thay đổi, và không thể phá vỡ tính tương tục như Kim cang. 
Như tác phẩm Tân dịch an lập một bản tâm vô thuỷ vô chung, 
nên tông NÑinh-mã (rNyIng-ma) an lập một Kim cang tâm không 
có điểm khởi đầu, không có điểm kết thúc thông qua quả vị Phật. 
Nó được xem là “thường hằng' với nghĩa là thường trú, và như 
vậy, được diễn tả như là chân tâm thường trú. Thường trú không 
có nghĩa là chắng phân huỷ từng giấy phút mà với ý nghĩa là 
tính tương tục của nó không bị phá vỡ-điều nầy được ví tương 
tự như trường hợp trong tác phẩm Hiện quán trang nghiêm 
luận" của ngài Di-lặc răng công hạnh thù thắng của một Đức 
Phật được xem là thường hằng, công hạnh ấy không bao giờ 
cùng tận. Công hạnh ấy cũng là vô vi (non-produced) trong ý 
nghĩa nó không phải là cái ngẫu nhiên và vừa mới phát sinh bởi 
nhân duyên [vì tính tương tục của nó luôn luôn tổn tại]. 





LE: Ornament ƒor Clear Realization ; s: Abhisamayalamkara, t: mNgon 
TfOØS rgyan). 
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Trong cùng dòng mạch đó, học giả thông tuệ tông Cách-lỗ 
(dGe-lugs) Nor-sang-gya-Taishö (Nor-bzang-rgya-mtsho, 1423- 
1513) nói rằng bất kỳ cái gì tồn tại nhất thiết phải là hữu vi 
(samska, “dus byas), dù ám chỉ của ông ta phố biến hơn với 
nghĩa thường dùng là “compounded-hợp thể." Ông không khẳng 
định răng mọi hiện tượng, gôm cả hiện tượng thường hằng, là 
đều phát sinh từ sự kết hợp của các yếu tố nhân duyên, mà các 
hiện tượng đều hiện hữu tuỳ theo điều kiện, tuỳ thuộc vào cả hai, 
từ chính nó và ý thức định hình ra nó. Tương tự, vì căn bản tâm 
nầy của tông Ninh-mã (rNying-ma) không phải vừa mới phát 
sinh tuỳ theo nhân duyên, nên nó được gọi là “vô vi-non- 
produced”, sự suy luận sẽ dẫn đến một ý nghĩa rộng hơn của 
thuật ngữ. 


Trong tông Ninh-mã, Kim cang tâm được an định như chân lý 
tuyệt đối. Chân lý tuyệt đối nầy không được xác lập từ quan 
điểm một thực thể. đối tượng được lập nên bởi tâm thức phân 
biệt Tánh không như trong Trung quán tông; đúng hơn, đó chính 
là cực quang căn bản tâm vốn vô thuỷ vô chung, là nền tảng 
của mọi hiện tượng luân hồi sinh tử và niết-bàn. Nó có thê tính 
của Pháp thân từ quả vị Phật. Siêu việt mọi hiện tượng ngẫu 
nhiên, nó được gọi là chân lý tuyệt đối. Hình thức thô trọng, 
hào nhoáng thể hiện bề ngoài của nó được gọi là chân lý quy 
ước. 


Thẻ tính (go bo) của căn bản tâm nây là thành tựu từ bản chất 
(ka dag), hoặc trong thuật ngữ của Trung quán tông, vốn hoàn 
toàn không tổn tại trên cơ sở tự tính ngay từ khởi thuỷ. Trong 
phạm vi thể tánh đơn thuần chiếu tri này, tất cả mọi hiện tượng 
thanh tịnh và nhiễm ô đều trình hiện như là bản tính tự nhiên. 
Mọi hiện tượng biểu hiện như vậy đều được tiêu biểu bằng tính 
chất (rang bzhin) của tự nhiên (/wz grub) nầy. Tính sáng suốt 
không ngăn ngại của căn bản tâm được gọi là “từ bị” (/hugs r7) 
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vì tác dụng của nó chính là lòng thương yêu chúng sinh của 
Đức Phật, vôn dựa trên thê tính thanh tịnh và bản tánh tự nhiên 
của Kim cang tâm nây. 


Tính thanh tịnh vốn từ khởi thuỷ và vốn đã là bản nhiên, Kim 
cang tâm chính là nên tảng của mọi hiện tượng luân hồi sinh tử 
và niết-bàn. Ngay cả khi vẫn là chúng sinh và dù đã tạo vô số ý 
nghiệp tốt hoặc xấu như tham sân si, Kim cang tâm chính nó 
vẫn siêu việt mọi nhiễm ô từ các phiền não nầy. Nước có thê là 
rất bản, nhưng thể tánh của nó thì vẫn là trong sạch- bản tánh 
của nước không bị nhiễm ô bởi bùn dơ. Tương tự, bất luận phiền 
não phát sinh như là trò thiên diễn của Kim cang tâm này, và bất 
luận lực dụng của nó đến mức nào, thì tự bản tâm-căn để của 
mọi tướng trạng của các kỹ xảo như vậy, vẫn không bị ảnh 
hưởng bởi nhiễm ô, vẫn không bị ảnh hưởng bởi cái thiện từ vô 
thuỷ. 

Phẩm tính thù thăng của Phật quả, như Mười lực và Bốn vô uý, 
tất cả đều thể hiện trong thể chất của Kim cang tâm nây, sự biểu 
hiện của chúng chỉ bị ngăn ngại bởi sự hiện hữu của những điều 
kiện nhất định. 

Như vậy, nên kinh nói rằng chúng ta đã giác ngộ từ vô thuỷ, vốn 
có sẵn bản tâm viên mãn vi diệu. Nếu chúng ta đông nhất được 
với chân như, chân lý tuyệt đối, hoặc bản tâm nây, và nhận rõ 
rằng tất cả mọi hiện tượng luân hồi sinh tử và niết-bàn đều lưu 
xuất từ bản tâm nây, thì cùng chung hướng với cách hiểu răng 
tất cả các pháp nhiễm và tịnh đều là, như trong kinh luận của 
Trung quán tông, chỉ là sự hiện hữu duy danh. Có người hiểu 
rằng mọi trình hiện đối tượng của nhận thức đều là ngẫu nhiên 
và không có thể tính, rằng dù các hiện tượng ấy từ khởi thuỷ, 
không được an lập bằng lực dụng riêng của chính nó, thì dù sao 
chúng vẫn trình hiện với chúng ta là có thê tính riêng của tự nó, 
và rồi thì chúng ta bám chặt vào ý nghĩa dường như hiện hữu 
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vốn có (inherent existence) nầy. Có người biết sâu hơn rằng sự 
hiểu lầm nầy sẽ dẫn đến sự ràng buộc vào vô số những nghiệp 
thiện và ác cùng tích chứa những tập khí kia, càng dẫn đến 
nhiều chướng ngại trong vòng luân hồi sinh tử. Tuy nhiên, nếu 
người ây có thể khiến cho các hiện tượng nầy trình hiện như là 
trò thiên diễn của bản tâm mà trong đó không lệch hướng với 
ảnh hưởng của tâm ấy, thì người kia sẽ không bị ảnh hưởng của 
các khái niệm quy ước. Khi chúng ta đồng nhất bản thê của 
chính mình và khẳng định chính xác rằng ý nghĩa của nó tương 
tục và thường hăng trong sự quân bình của định và huệ, thì dù 
có sống trong thế tục, chúng ta đã là Phật. 


Tương tự, trong trường phái Tân dịch, cho rằng khi cực quang 
tâm thức (mind of clear light) hiển hiện, thì vị Đại Du-glà sư sẽ 
yên nghỉ. Trong thuật ngữ của trường phái Tân dịch, mọi ý niệm 
vi tế tạo nên hành vi có kết quả cho việc tích chứa các tập khí 
đều là ý thức thô trọng hơn cả tâm trình hiện, tâm tăng thượng 
và tâm gần đến đỉnh điểm, (minds øƒ appearance, increase, and 
near-aftainmemt)'` nó phải đình chỉ trước khi cực quang tâm 
thức (mind of clear light) loé sáng. Khi đã biểu hiện ra cực 
quang tâm thức (mind of clear light, nếu chúng ta không thể 
duy trì được trạng thái nây, thì tâm trình hiện, tâm tăng thượng 
và tâm gần đạt thành tựu sẽ được phát huy, và 80 ý niệm tưởng ? 


' *Xin xem tác phẩm của Lati Rinbochay và Hopkins, Deafh, Imermediate 
Siate, and Rebirth in Tibetfan Buddhism (London: Rider, 1979), pp.38-46. 

ˆ*Đây là 80 niệm tưởng, được phân thành 3 nhóm, có bản tính tương quan 
sâu kín hơn với 3 niệm tưởng mang tính chất sống động của tâm với sắc 
trắng, thức tâm sắc đỏ sống động tăng dần, thức tâm sắc đen sống động gần 
đến đỉnh điểm như đã đề cập ở trên. Xin xem tác phâm Dearh, Intermediate 
Sfate, and Rebirth in Tibetan Buddhism (London: Rider, 1979), pp. 38-42. 
của Lati Rinbochay và Hopkins. 
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sẽ sinh khởi, từ đó những hành vi nhiễm ô sẽ lại một lần nữa 
sinh khởi, và những tập khí tiên thiên sẽ tích tập. Đây là những 
điều gây nên sự tổn hại. Tuy nhiên, khi 80 niệm tưởng cũng như 
ba tâm: tâm trình hiện, tâm tăng thượng và tâm gần đến đỉnh 
điểm dừng bặt và chúng ta an trú vững chãi trong cực quang, thì 
các phiền não và vọng niệm không xuất hiện nữa. Duy trì sự an 
định trong trạng thái nầy, chúng ta sẽ vượt qua được phạm vi ý 
niệm. Đây chính là sự an nghỉ thực sự. 


Đây là sự diễn đạt của trường phái Tân dịch. Trong thuật ngữ 
của tông Ninh-mã (rNyIng-ma), nếu ai nhận ra được thực tại của 
Kim cang tâm, phương thức mà tâm này tôn tại, thì người ấy 
có thê nhận ra được mọi tướng trạng của luân hồi sinh tử và 
niết-bàn như nó hiện khởi thông qua lực dụng của chúng, như 
trò thiên diễn của chúng, thông qua những gì mà người ta nhận 
ra rằng những hiện tượng nây không tồn tại đúng như chúng 
đang là mà tổn tại thông qua lực dụng của chính bản tâm này. 
Như trong tác phẩm Bảo hành vương chính luận! của ngài Long 
Thụ, luân hồi sinh tử được trình bày là hư vọng vì nó sinh khởi 
do một nguyên nhân sai lầm-đó là vô minh, thế nên dù bản tâm 
tự nó không phải là hư vọng, các hiện tượng luân hồi sinh tử và 
niết-bàn đều lưu xuất từ bản tâm, nhưng không có trình hiện như 
bản tâm, nên từ quan điểm này, nó được xem là hư vọng. Thông 
qua nhận thức như vậy, chúng ta nhất thiết phải hiểu ra răng 


1 : 
* Precious Œarland: 


Hành uấn và Sắc uẩn 

Sinh khởi từ vọng tưởng sai lâm. 

Cái sinh khởi từ hạt giống hư vọng 

Làm sao có tính chân thực được? ( Chương 1.29) 
Xin xem tác phẩm Precious Œarland and the Song oƒthe Four 
Mindƒfulfiesses (London George Julien and Unwin, 1975), p.2l. của 
Naãgãrjuna và Kaysang Gyatso. 
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những hiện tượng này chỉ có hiện hữu trong tên gọi (duy danh— 
nominally). Do-drup-chen nói răng khi chúng ta khẳng định 
được tất cả các đối tượng hiện khởi từ tri thức như là trò thiên 
diễn từ bản tâm, thì chúng ta nhất thiết cần phải nhận ra răng 
(quan điểm nây) còn tốt hơn là lập trường của phái Cụ duyên 
Trung quán tông cho rằng những hiện tượng ấy chỉ tồn tại qua 
năng lực của ý niệm. 


Giáo pháp Đại viên mãn trình bày một pháp tu tập là nhìn các 
hiện tượng luân hồi sinh tử và niết-bàn như là trò thiên diễn và 
tự phóng chiếu của tâm trong sự duy trì tỉnh giác từ bản thể của 
tâm. 

Dù ở đây có chút giải thích về sự giảm trừ đối tượng phủ định, 
tỒn tại trên cơ sở tự tính, và về nhận thức hiện tượng chỉ là biểu 
hiện duy danh, nhận thức như vậy như là một phó sản đi cùng 
với nhận thức rằng các hiện tượng nà chỉ là sự biểu hiện, hoặc 
là trò thiên diễn từ cực quang căn bản tâm. Do vậy, mọi điểm 
trọng yếu về tư tưởng Tánh không được lập trong trường phái 
Tân dịch thể hiện qua phái Cụ duyên Trung quán tông đều bao 
gồm trong pháp tu tập này. 


Trong phái Cụ duyên Trung quán tông, nhận thức nầy được mô 
tả bằng ý nghĩa là nhận thức các hiện tượng chỉ tồn tại qua lực 
dụng của quy ước duy danh và không tồn tại trên cơ sở tự tính. 
Theo tông Cách-lỗ (dGe-lugs) và những cách phiên dịch của 
các trường phái khác, trong thiền định, chỉ có sự cách tuyệt tồn 
tại trên cơ sở tự tính được xem như là đối tượng của phương 
thức thông đạt, không còn cách nào khác-chỉ có phủ định của 
tồn tại trên cơ sở tự tính mới chính là đối tượng của phủ định. 
Hành giả mong ước duy trì thiền định mà không lơ là đối tượng 
ấy. Tâm thức khẳng định ý nghĩa nầy phải có hướng nhận ra lập 
luận phi xác định-phủ định (non-affirming negative), một phủ 
định không hàm ý bất kỳ quan điểm nào trong nó cả. Đó chính 
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là nguyên lý nền tảng của hệ thống lập trường Trung quán, rằng 
Tánh không (Sũnyatã), là một phi xác định-phủ định (non- 
affirming negatIve). Chẳng hạn, như ngài Thanh Biện' 

giải thích điểm nây rất rõ ràng trong luận giải của ngài về bài kệ 
mở đầu trong chương thứ nhất tác phẩm Trung quán luận tụng? 





! Thanh Biện ?Ê ##, S: Bhãvaviveka, Bhavya; Một Luận sư quan trọng của 
tông Trung quán (s: madhyamika), sông khoảng giữa 490 và 570. Sư sinh 
tại Nam Án Độ, theo học giáo lí của ngài Long Thụ (Nagarjuna) tại Ma- 
kiệt-đà (Magadha). Sau đó ngài trở vê quê hương và trở thành một luận sư 
danh tiêng. Trong các tác phẩm được dịch ra chữ Hán và chữ Tây Tạng 
(phần lớn của nguyên bản Phạn ngữ đã thất truyền), Duy thức tông (s: 
vijñãnaväda, yogäcara) là đối tượng bị ngài chỉ trích. Là người sáng lập hệ 
phái Trung quán-Y tự khởi (fF' ñl ý H #¿; madhyamika-svätantrika), một 
trong 2 trường phái của Trung quán, ngài cũng đả kích ngài Phật Hộ s: 
Buddhapälita), người sáng lập hệ phái Trung quán-Cụ duyên (rH ii E. ñ%; 
prãsangika-madhyamika) băng một phương pháp suy luận biện chứng trên 
cơ sở nhân minh học (s: hetuvidyä), Nhận thức học (s: pramanavada). Vào 
thế kỉ thứ 8, trường phái của ngài được ngài Tịch Hộ (s: Šãntaraksita) biến 
thành phái Trung quán-Duy thức (madhyamika-yogäcara). 

Các trứ tác của ngài (trích): l. Đại thừa chưởng trân luận 
(mahäyänaftälaratna$ästra), Huyền Trang dịch; 2. Bái-nhã đăng luận thích 
(praJñapradipa, cũng có tên praJñapradIpa-mulamadhyamaka-vrttI), Ba-la- 
phả Mật-đa dịch; 3. Trung quán tâm luận tụng (madhyamakahrdayakärik8), 
Tạng ngữ; 4. Trung quán tâm quang mình biện luận (madhyamaka-hrdaya- 
vrttitarkaJ val), chú giả Trung quấn tâm luận tụng 
(madhyamakahrdayakarik3), Tạng ngữ; 5. Trung quán nhân duyên luận 
(madhyamikaprattyasamutpada-$astra), Tạng ngữ; 6. Nhập rrung quán 
đăng luận (madhyamakävatärapradIpa), Tạng ngữ; 7. Nhiệp trung quán 
nghĩa luận (madhyamartha-samgraha), còn bản Tạng ngữ và Phạn ngữ; 8. 
Dị bộ tông tinh thích (nikäyabheda- vibhangavyäkhyäna), chỉ còn lưu lại 
trong Tạng ngữ, nói về các tông phái Phật giáo sau khi Đức Phật diệt độ đến 
thời Thanh Biện, rất giông Dị bộ tông luân luận 
(samayabhedavythacakra§ãstra) của Thế Hữu (vasumnitra). 

?E: Treatise on the Middle Way. Còn gọi Căn bản Trung quán luận tụng ): 
([mila-] madhyamaka-kaärik3), cũng được gọi là 7rung quán luận tụng, hoặc 
Trung quán luận (madhyamaka-$Sästra); 

Trung luận rH ñậ; C: zhõnglùn; J: churon; S: madhyamaka-šastra. 
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của ngài Long Thụ, trong đó ngài Long Thụ nói rằng các pháp 
không sinh khởi từ chính nó, không sinh khởi từ cái khác, không 
sinh khởi từ hai cái đã nêu trên, hoặc không sinh khởi từ vô 
nhân.' Phật Hộ và Nguyệt Xứng cũng phát biểu như vậy. 


Trong giáo pháp Đại viên mãn, tuy vậy, hành giả thiền quán về 
cực quang căn bản tâm, nhất tâm quán sát yếu tính chiếu tri; 
như vậy, tâm an định này không có hướng chỉ nhận ra phương 
diện phi xác định-phủ định (non-affirming negative). Cũng vậy, 
trước giai đoạn này, khi được giới thiệu về bản tâm trong pháp 
thực hành gọi là “/hông đạf-breakthrough`, hành giả của pháp 
Đại cứu kính sẽ phân tích tâm sinh khởi từ đâu, an trú nơi nào, 
rồi hành xử ra sao. Trong thời công phu nây, như trong kinh 
luận của Trung quán tông, đã khẳng định rằng tâm siêu VIỆt các 
cực đoan từ các ý niệm vi tế; đây chính là sự nhân thức về các 


4 quyền, được xem là tác phẩm quan trọng nhất và đích thân Long Thụ 
soạn gôm 27 chương với 400 câu kệ, 

Trung quán luận tụng được nối tiếp bởi chú giải của Thanh Mục Œể H;s: 
pingala), được Cưu-ma La-thập dịch vào năm 409 và có bổ sung thêm vào 
phần luận giải của riêng mình. Đây là luận văn căn bản cho việc nghiên cứu 
tư tưởng của trường phái Trung quán ( flÍ JÊ). Luận giải nầy phản đối gay 
gắt phạm trù giả và không, đồng thời phủ nhận hai ý niệm cực đoan sinh và 
bất sinh. 


! na swafo nãpi parato na dvãbhyãm nãpy ahetufah | 
wu{panna jatu vidyante bhãvaãh kvwacana ke cana | MMK_—1,01 
ãñ⁄E®H£# 7R# 1U 
‡ET#M f2 
Chư pháp bắt tự sanh, Diệc bắt tùng tha sanh, bắt Ccọng bất vô nhân, thị 
cô trí vô sanh. (Bản Cưu-ma-la-thập dịch). Bản Bá/-nhã đăng (Thanh 
Biện dịch): #&Hÿ7“#gJ/E lí —-1⁄f5, 
£HfU/&‡E: ##RIIIIEEZ. 


Vô thời diệc vô pháp, tu) hữu nhất vật thể, tùng tự tha cập cọng, vô nhân 
nhỉ khởi giả. 
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pháp không tổn tại trên cơ sở tự tính. Sau đó, khi thiền quán về 
bản tâm hoặc cực quang, vốn siêu việt mọi sự sinh, trụ, biến đổi, 
thì hành giả đã quán chiếu về phủ định xác định (affirmative 
negafive), trong đó bản tâm trình hiện nhưng không không được 
hiểu là không tỒn tại trên cơ sở tự tính. 


Trong hệ thống giáo pháp tông Ninh-mã (rNying-ma), Tánh 
không chính là được giải thích trong mối liên hệ với tâm, trong 
khi trong hệ thông tư tưởng Trung quán tông, Tánh không được 
giải thích chủ yếu về mặt ngã (person), trong sự phân chia các 
pháp thành ngã (person)-hay người vận dụng đối tượng-và 
những đối tượng được vận dụng đến [pháp]. Pháp thực hành về 
Tánh không trong hệ thống “hông đạf” có sự kết hợp với tâm 
vì điểm chủ yếu nhất của tông Ninh-mã (rNying-ma) về tâm, về 
nhận thức, chính là ngay ở bản tâm. 


Ngài Thánh Thiên trong tác phẩm của mình Lmp Compendium 
for Practice, luận giải về năm giai đoạn tu tập của Bí mật tập 
hội tantra (Guhyasamäja Tanrra), vốn là giáo pháp chính của 
Vô thượng Du-già Tantra thuộc trường phái Tân dịch, đặc biệt 
là tông Ninh-mã (rNying-ma), Giảng giải trong giai đoạn thứ ba 
thuộc năm từng bậc tu chứng được gọi là “đào luyện tâm linh— 
memal isolation`, rằng nếu các bạn không nhận ra bản tâm, thì 
không thể nào được giải thoát. Ngài không nói rằng nếu các bạn 
không biết về bản tánh của ngã hoặc một pháp vừa phát sinh từ 
bên ngoài thì các bạn sẽ không được giải thoát. Thực vậy, không 
có sự khác nhau giữa ngã không và pháp không hoặc là một 
pháp vừa mới phát sinh trong ý nghĩa đơn thuần là loại trừ sự 
tồn tại trên cơ sở tự tính, nhưng vì ngài đang giải thích về tantra 
và trong phạm vi giai vị “đào luyện tâm linh—rnenral isolafion` 
trong Vô thượng Du-già Tantra, ngài nhân mạnh sự khác nhau 
xảy ra theo lỗi nhận thức Tánh không. Ngay như ngài Thánh 
Thiên nhấn mạnh về bản thể của tâm, pháp “hông đạt” của tông 
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Ninh-mã (rNying-ma) cũng như vậy, trong đó hành giả thiền 
quán về tâm để nhận ra tâm như là phẩm tính được xác định bởi 
sự cách tuyệt tồn tại trên cơ sở tự tính 


Trong tông Ninh-mã (rNying-ma), không có giải thích rõ ràng 
và chỉ tiết về sự kết hợp giữa tâm và Tánh không như là một phủ 
định xác định (affIrming negative) hoặc là phi phủ định xác định 
(non-affirming negative); Tuy nhiên, một vài học giả thuộc tông 
Ninh-mã nói rằng đó chính là phủ định xác định (affirming 
negative). Do điểm nây, có người nói rằng không có cách nào 
cho những ai khẳng định quan điểm phi phủ định xác định 
(non-affirming negative) có thê đồng ý với những người khăng 
định quan điểm phủ định xác định (affirming negative). Tuy 
nhiên, vấn đề nây phức tạp hơn thế nhiều. 


Ngay cả trong kinh luận giải thích về thiền định, cũng có hai 
dạng căn bản-(1) Thiền quán về lĩnh vực đối tượng như quán sát 
về vô thường và (2) Thiền định, hay quán chiếu, chủ đề thành 
hai dạng khác nhau của chủ thê như là trường hợp phát triển tâm 
từ. Trong khi trong tông Ninh-mã, chúng ta “thiền định về tâm 
vi diệu, tâm tự nó đồng nhất với thể tánh sâu mẫu của bản tâm 
và duy trì nó trong thiền quán theo dạng thứ hai của thiền định 
nêu trên. Khi tâm vi diệu nây tự đồng nhất chính nó, chính đó là 
sự biểu hiện. Bởi vì, trước khi tiếp xúc và đồng nhất thực thể 
của tâm vi diệu này, hành giả đã biết chắc tính chất không tồn 
tại trên cơ sở tự tính của tâm qua pháp tu “thông đạt- 
breakthrough", quán sát tâm sinh khởi từ đâu, an trú nơi nào, và 
hoạt dụng ra sao, tâm được nhận thức như là phẩm tính của tính 
chất không tồn tại trên cơ sở tự tính sẽ xuất hiện. Dù điều nầy 
có thể được hiểu thiền định về phủ định xác định, nhưng điều 
nây không giống như phủ định xác định về trình hiện như huyễn 
mộng-một hợp thể của trình hiện và Tánh không-được quán 
chiếu với mức độ thô của tâm thức trong Trung quán tông. Đúng 
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hơn, thiền quán tự nó tự thăng hoa cùng với tâm vi tế. Vì tương 
tự với bản tâm phát huy càng mạnh mẽ hơn, sự pha tạp của các 
ý niệm ngày càng giảm dân, tâm thức trở nên vi tế hơn, và cực 
quang được biểu hiện. 


Ngay cả trong trường phái Tân dịch, khi cực quang biểu hiện, 
thì Tánh không của các pháp không tổn tại trên cơ sở tự tính 
cũng biểu hiện. Theo cách hiểu của các học giả thuộc tông 
Ninh-mã và nhà thông tuệ Nor-sang-gya-tso, khi cực quang mẹ 
(mother clear light)' xuất hiện ở người bình thường lúc chết, thì 
Tánh không (Sũnyat8) trình hiện nhưng được xác quyết. Vì rằng, 
khi mọi sinh vật, ngay cả con rệp, chết đi, thì có sự biến mất đi 
tướng trạng nhị nguyên thô trọng; đó không phải là tướng trạng 
của tính chất không tồn tại trên cơ sở tự tính hoặc tướng trạng 
quy ước tiêu tán nhưng tướng trạng quy ước thô trọng hơn đang 
còn. Như vậy, nên nói rằng ngay lúc cực quang của cái chết, 
Tánh không xuất hiện nhưng người chết, trừ phi đó là một Du- 
già sư tu luyện bậc cao, thì không thể nào xác quyết được Tánh 
không ấy vì nó không trình hiện nhờ vào sự giải trừ đối tượng 
phủ định, tức tỒn tại trên cơ sở tự tính. Tuy nhiên, khi tâm tự 
đồng nhất với chính nó, và điều nầy được thực hiện bởi người đã 
xác quyết được Tánh không, khi đối với người ấy, trình hiện 
nhị nguyên biến mắt, thì không còn nghi ngờ gì tâm nây chính là 





'* Cực quang mẹ là cực quang tâm thức (mind of clear light) của chính cái 
chết. Cực quang con (son clear light) là biểu hiện thông qua tu tập Du- -già 
(Yoga). Một Du-già sư kinh nghiệm có thể vận dụng Cực quang mẹ của 
chính cái chết để trực nhận ra bản tính của các pháp không tồn tại trên cơ sở 
tự tính, điều nầy được gọi là sự tiếp xúc giữa Cực quang mẹ và Cực quang 
con. Xin xem tác phẩm của Lati Rinbochay và Hopkins nhan đề Dezii, 
Intermediate Statfe, and Rebinth in Tibetan Buddhism (London: Rider, 
1979), pp.47- 
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thực thể bất khả phân với Tánh không, rằng sự biến mất trình 
hiện nhị nguyên thành Tánh không (Sũnyatä) đã hoàn toàn 
được trực nhận. 


Trong giáo pháp Đai viên mãn, khi một Du-già sư phát huy càng 
lúc càng nhuần nhuyễn thiền định trong sự phối hợp của Tánh 
không và trình hiện trên khía cạnh tâm vi tế-trình hiện mà chưa 
phải là Tánh không của bản tâm nây, tâm được hiểu như được 
phâm định bởi tính chất không tồn tại trên cơ sở tự tính-dần dần 
tướng trạng của các ý niệm vi tẾ giảm trừ trong phạm vi bản tâm, 
cho phép cực quang tâm thức rất vi tế xuất hiện. Nó rõ ràng đến 
nỗi các yếu tố liên quan trong việc tu tập thát huy quan niệm về 
Tánh không như được trình bày phổ biến trong kinh luận và 
mantra của trường phái Tân dịch đều có trong pháp thiền định 
của Đại viên mãn. 

Đó là cách mà chân lý tuyệt đối, căn bản tâm được quán chiếu 
trong giáo pháp Đại viên mãn của tông Ninh-mã (rNying-ma). 
Trong trường phái Tân dịch, sự biến thành hiện thực bản tâm 
đồng thời với sự biểu hiện của sáu thức [nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, 
ý] là điều không thể. Trước hết cần phải chuyên hoá mọi thức 
thô trọng, để hoàn trả lại chúng đến chỗ không có tác dụng; chỉ 
như thế cho đến khi bản tâm hiện ra một cách trơ trụi. Điều ây 
không thể được đối với thức thô trọng và vi tế, hoạt dụng đề 
năm bắt đối tượng, để xảy ra đồng thời. Tuy nhiên, trong giáo 
pháp pháp Đại cứu kính của trường phái Cựu dịch, không thê 
đề cập đến cực quang tâm thức mà không có sự dừng chỉ sáu 
thức hoạt dụng. Thậm chí khi một phiền não phát sinh trong khi 
tiếp xúc với một đối tượng mà qua đó, chúng ta chất chồng một 
ý niệm thiện hoặc ác lên trên bản chất thực tế của nó, phiền não 
tự nó có tính chất của một thực thể đơn thuần chiếu tri. Vì cực 
quang tâm thức có đặc tính chung của bản tâm như là một thực 
thê đơn thuần chiếu tri, yếu tố chung của cực quang có thể đồng 
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nhất ngay cả trong phiền não thô động như tham hoặc sân. Như 
Do-drup-chen nói, yếu tô đơn thuần chiếu tri biến khắp các thức 
và thậm chí có thể được đông nhất trong khi phát huy phiền não 
thô động mà không cần phải dừng chỉ sáu thức hoạt dụng. 


Theo cách tương tự, Thời luân tantra (KalachakraTanfra) nói 
vỀ sự phát huy một cái không, một trình hiện của bản tâm, mà 
không cần phải biến thành hiện thực bản tâm ấy. Họ cho rằng 
một đứa trẻ vốn chắng biết gì về nguyên lý Phật học, vẫn có thể 
đạt được khi đem cái không nầy ra chỉ để đùa chơi. Trong khi 
đó cái không nhất thiết phải là một trình hiện của bản tâm vi 
diệu, không nhất thiết phải đình chỉ sáu căn và biểu hiện tâm vi 
tế này đề cho bản tâm vi diệu mới xuất hiện. Điều này tương tự 
như trong giáo pháp pháp Đại cứu kính, để đồng nhất yếu tố đơn 
thuần chiếu và tri, không nhất thiết phải đình chỉ sáu thức mới 
trình hiện ra được cực quang tâm thức vi diệu. Cũng vậy, khi 
một Du-già sư thực hành hoặc là giáo pháp pháp Đại cứu kính 
hoặc là Thời luân tantra (Kãlachakra Tantra), họ đều đạt được 
mức độ năng lực rất cao, sáu thức đình chỉ và bản tâm vi diệu 
biểu hiện như trong Mật thừa (Secret Mantra) của trường phái 
Tân dịch. Có sự khác biệt là khi bắt đầu thực hành pháp đồng 
nhất bản tâm trong giáo pháp pháp Đại cứu kính, như sự đình 
chỉ sáu thức là không cần thiết. Đúng hơn, lìa bỏ các thức thô 
động như chúng vốn đã vậy, thì các Du-già sư lại đồng nhất với 
cực quang. 


Khi điều nầy được thực hiện, không nhất thiết phải có chủ định 
giải trừ ý niệm tốt xấu. Thay vào đó, bất luận loại ý niệm nào 
sinh khởi, nó cũng không có năng lực lừa gạt hành giả có thể 
duy trì tập trung nhất tâm vào yếu tố đơn thuần chiếu tri. Theo 
cách ấy, điều kiện để phát huy ứng dụng không phù hợp của tâm 
thức khi tạo nên hư vọng chất chồng theo các hiện tượng giảm 
trừ mạnh mẽ, và ý niệm không thể thực sự khởi dậy, dân dần 
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giảm đi cường độ. Theo cách nầy giáo pháp pháp Đại cứu kính 
đi đến có một phương thức trình bày quan niệm, thiền quán, và 
hành xử cho những ai đã được khai mở và đồng nhất toàn diện 
với bản tâm. 

Từ đó, có những phương thức tu tập bản tâm tuỳ thuộc vào: 


1. Cách phiên dịch của Bí mật tập hội tantra Guhyasamala 
Tantra) thuộc trường phái Tân dịch. 


2. Giáo pháp Thời luân tantra (Kãlachakra Tantra) về Tánh 
không (Sũnyat3). 


3. Giáo pháp pháp Đại cứu kính của tông NÑinh-mã (rNying- 
ma). 


Theo trường phái Tân dịch, đến tầng bực cao nhất của pháp tu 
tập Mật thừa (Secret Mantra), các hành giả Mật thừa sẽ đi đến 
thực hành một pháp đặc biệt như tạo ra việc sử dụng bạn phối 
ngẫu, săn thú vật, v.v... Dù rất dễ giải thích việc sử dụng bạn 
phối ngẫu như phương tiện để đem lại sự ham muốn tu tập và 
kích hoạt tâm thức vi tế để nhận thức Tánh không, nhưng việc 
săn thú vật không thể được giải thích theo cách này. Mục tiêu 
bất thường của nó bị hạn cuộc đối với những ai đã có sự quen 
thuộc với bản tâm đến mức độ cao đề họ có niềm tự tin lớn lao 
trong pháp tu tập ấy; những hành giả nầy đã vượt qua lĩnh vực 
khái niệm. Vì đối với những căn tánh như vậy, không có khái 
niệm nào nhất định là tốt hoặc xấu; đó chính là trong cảnh giới 
cao tột nầy mà sân hận được vận dụng trong tu đạo với động cơ 
từ ái. Như vậy, nền tảng của pháp tu này trong trường phái Tân 
dịch là tương đương như pháp tu trong Đại cứu kính. 


Điểm thống nhất chủ yếu của giáo pháp nây là làm sáng tỏ 
thông qua sự kêt hợp với nhau những giải thích vê lập trường 
của Trung quán tông, Bí mật tập hội tantra (Guhyasamaja 
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Tantra), Thời luân tantra (KalachakraTantra), các Tantra mẹ 
như Chakrasamvara, pháp Đại cứu kính, và những phiên dịch 
như là điểm then chốt của Do-drup- -chen. Tuy nhiên, cũng rất 
quan trọng: cần phải đảnh lễ và tham vấn một vị Lạt-ma có kinh 
nghiệm. Nền tảng mọi giải thích của tôi đều phát xuất từ lời dạy 
của bậc học giả thông tuệ và phẩm hạnh toàn thiện tông Ninh- 
mã (rNying-ma) là ngài Do-drup-chen Jik-may-den-bay-nyI-ma. 
Vị Đạo sư quý báu nầy là đệ tử của ngài Jam-yang-kyen-dzay- 
wang-bo (“Jam-dbyangskhyen-brrse-dbang po, 1820-92), chính 
ngài là hoá thần của King Tri-song-day-dzen (Khri-srongide- 
bruan), cũng như ngài là vị Lạt-ma rất kỳ diệu là tự tại đối với 
mọi khuynh hướng liên quan với quan điểm của các tông Ninh- 
mã (rNying-ma), tông Tát-ca (Sa-skya), tông Ca-nhĩ-cư (bKa'- 
rgyud), và tông Cách- lỗ (dGe-lugs). Trong những năm cuôi của 
tuổi thành niên, Do-drup-chen đã hòan thiện kiến thức về nhiều 
kinh luận thuộc Trung quán tông, Bát-nhã ba-la-mật-đa, Nhân 
minh luận,' Thời luân tantra (Kalachakra Tanfra) và Bí mật 
tập hội tantra (Guhyasamđja Tanfra) thuộc trường phái Tân dịch, 
cũng như giáo pháp Đại cứu kính, lĩnh vực độc đáo riêng của 
ngài. 

Trước đây tôi đã đề cập đến giải thích của ngài Tông-khách-ba 
về ân nghĩa của 40 âm tiết/chủng tự (syllables) đầu tiên khi giới 
thiệu về Bí mật tập hội tantra (GuhyasamaJa Tantra) trong, một 
câu trích dẫn của ngài Long Thụ trong tác phẩm Ƒiwe sSf4g€S 
(Pafñcakrama, Rim pa lnga), “Các pháp đều như là sự thiền định 
vững chãi về các ảo tưởng.?”” Khi trích dẫn câu này, Tông- 
khách-ba xác định rằng mọi cảnh giới và chúng sinh đều là trò 
thiên diễn của khí lực và tâm. Tìm thấy ở đây có mùi hương của 
giáo pháp thậm thâm vi diệu, tôi nhận lẫy lời dạy của ngài như 





„ Lượng học (Valid Cognition), 
Everything 1s like the meditaHive stabilizafion oƒ usion. 
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một nền tảng và khám phá ra vài điều tương ưng qua giáo pháp. 
Đọc những điều của ngài Do-drup- -chen như thể đánh mạnh vào 
tâm trí tôi sự chứng thực, cho tôi niềm tin rằng cái nhìn từ bên 
trong của tôi là có cơ sở. Tuy nhiên, tôi không thể tuyên bó đó là 
cái hiểu nhất định, đó chỉ là sự nhận định của tôi về cách thế của 
sự việc phải như vậy. Mọi người cần phải trở nên thông đạt về 
tư tưởng của Trung quán tông, Bí mật tập hội tantra 
(GuhyasamaJa Tantra), Thời luân tantra (KãlachakraTantra) và 
chiêm nghiệm thật kỹ về tác phẩm GŒeneral Meaning oƒ the 
“Secret Essence Tamtra” của Do-drup-chen. 


Hiển nhiên là lập luận của các môn Lượng học! và Trung quán 
luận? chưa đủ để giải thích phương thức cao cấp trong hành trì 
Mật thừa, dù trong trường phái Tân hay Cựu dịch. Chăng hạn, 
trong hệ thống Bí mật tập hội tantra (Guhyasamaja Tantra), một 
số hình thái được xem như là pháp tu” và trí huệ thù thắng của 
cực quang tâm thức (mind of clear light) hiện hành trong g1a1 vị 
thứ tư [thành tựu vị] có thể vận hành ngay tức thì như pháp giải 


: Nhận thức luận. ( e: Epistemologists ; s: Pramanika). 
Chính là trường phái của Trân-na (Dignga) và Pháp Xứng (Dharitlakrrt), 
tức là những người thuộc Trung quán-Tự ý lập tông (th ấ# H 17 ZR) hay 
Trung quán-Y tự khởi tông (TH ñ% {& H # 2š; svãtantrika-mãdhyamika). 
Còn được gọi là Nhân minh luận vì các ngài phát triên bộ môn Lượng học 
(e: valid cognition (s: pramafna; ft: rshad ma). 

Middle Way Proponents (Madhyamika) 
#Trong hệ thông Kinh thừa, đạo, pháp tu (paths) chủ yếu là thức, trong đó, 
khi phát trên được tính liên tục thông nhất thể của tâm, thì hành giả Sẽ 
được dẫn đến cảnh giới cao hơn, Tuy nhiên, chánh ngữ, là hình thái mà một 
số hệ thống giáo pháp cũng xem là đạo, pháp tu (paths). Ở đây trong Bí 
mật tập hội tan-tra (Guhyasamaja Tamira), huyễn thân tự nó cũng được xem 
là bậc thứ 3 trong năm giai đoạn tu tập đên thành tựu vị, nên đó cũng được 
xem như là một pháp tu (paths). 
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độc cho cả hai thứ phiền não chướng và sở tri chướng.' Những 
điểm nây không thê nào được giải thích nếu không có một sự 
hiểu biết về luỗông khí lực vi tế và tâm thức nương vào luồng 
khí lực bên trong được diễn tả trong Vô thượng Du-già Tantra; 
phương pháp của Nhân minh luận và Trung quán tông chưa đủ. 
Tương tự, ngay cả trong trường phái Tân dịch, cũng rất khó cho 
những ai chỉ nghiên cứu hệ thống Bí mật tập hội tantra 
(Guhyasamãja Tantra) để tin vào các cấu trúc của các luân xa và 
đạo quản được đề ra trong hệ thống Kalachakra hoặc là cách 
thức an định, tuỳ biến theo cách thức trên, một Tánh không 
(Šũnyatã) được xem như nguyên nhân tạo nên diệu lạc tối 
thượng, và rồi 21.600 yếu tố vật chất khác trong thân được nuôi 
dưỡng bởi 21.600 giọt tỉnh trích đỏ và trăng, khiến cho 21.600 
tia sáng tiềm tàng được phóng xuất ra, thành quả khi thể nhập 
Phật tánh. Chỉ do nhờ vào giải thích rõ ràng của một vị Lạt-ma 
có phẩm hạnh và kinh nghiệm để pháp tu đúng đắn ấy được đề 
ra trong một hệ thống tantra nhất định và qua đó, sự thực chứng 
được phát huy khiến hành giả vốn bị hạn cuộc trong nghiên cứu 
vệ một hệ thống giáo pháp khác sẽ đi đến chỗ thừa nhận điều 
nây. 


Tương tự, cách trình bày của pháp tu của Đại cứu kính, chẳng 
hạn như trong tác phẩm Treasury oƒ the Supreme Vehicle (Theg 
pa 1 mchog rin po the '¡ mdzod) của Long-chen-baˆs (kLong- 
chen-pa Dri-med- 'od-zer, 1308-63), có phần nào khác với 
những điều được trình bày trong trường phái Tân dịch. Vì những 





! Trong hệ thống Kinh luận Đại thừa (còn gọi là Bát-nhã thừa), cần phải trải 
qua vô số đại kiếp tu tập hạnh Bồ-tát mới chuyền hoá được phiền não 
chướng-tập khí nhận thức rằng các pháp đều tồn tại trên cơ sở tự tính, cũng 
như những phiền não khác mà nó tác động. Trong Vô thượng Du-già Tan- 
tra, những phiền não nầy được hàng phục ngay khi nhận thức được Tánh 
không (Šũnyatã) với cực quang tâm thức vi diệu (mind of clear light), điều 
nây chỉ được thành tựu với một năng lực dũng mãnh. 
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trình bày nây là để dạy cho những người với những căn cơ khác 
nhau, và vì tất cả đều căn cứ trên nền tảng chung về Nhị đế, nên 
những khác nhau â ấy chỉ là những khía cạnh cá biệt, không phô 
biến. Như vậy, một giáo pháp đặc thù không thể khiếm khuyết 
đơn thuần chỉ vì không giống với giáo pháp vốn đã được quen 
thuộc. 


Tương tự, do sự khác nhau trong thân thể của các Du-già sư, cấu 
trúc của các đạo quản và thứ tự của những tướng trạng xảy ra 
tuỳ theo các đạo quản đều được giải thích khác nhau trong các 
hệ thống Bí mật tập hội tantra (Guhyasamaja Tantra), Thời luân 
tantra (KãlachakraTantra), và pháp Đại cứu kính. Chăng hạn, 
trong Bí mật tập hội tantra (Guhyasamaja Tantra) có 32 đạo 
quản hình cánh sen hoặc là những nan hoa trên đảnh đầu, và 16 
đạo quản hình cánh sen trên trung khu ở cô họng: trong khi đó 
hoàn toàn khác với giải thoát trong hệ thống Thời luân tantra 
(Kalachakra Tantra). Cũng vậy, trong giai đoạn phân huỷ thân 
thể người chết, các ảo tượng xuất hiện trước khi có khói xuất 
hiện theo Bí mật tập hội tantra (Guhyasamaja Tantra), trong khi 
đó, trong cách diễn đạt khác trong Thời luân tantra, với hệ 
thống trước Bí mật tập hội tantra có tất cả 8 dấu hiệu, nhưng 
Thời luân tantra đề cập đến 10 dấu hiệu. Đều có những sự khác 
nhau tương tự như đối với hệ thống giáo pháp Đại cứu kính. 


Những hệ thống giáo pháp đa dạng trình bày những điều khác 
nhau đơn thuần về mặt kỹ thuật để thể hiện cực quang tâm thức. 
Trong Bí mật tập hội tantra (GuhyasamaJa Tantra), có pháp thực 
hành Du-già (Yoga) về luồng khí bên trong. Trong hệ thống 
Chakrasamvara Tantra có pháp tu để phát huy bốn diệu lạc. 
Trong hệ thống Hevajra Tantra có có pháp tu nhắn mạnh vào 
nội nhiệt (inner heat), gọi là nữ ác thần.' Hệ thống Thời luân 





TH: £ ; 
E: fierce woman; t: chandali, rum mo. 
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tantra quan tâm đến pháp quán chiếu về Tánh không (éũnyatä). 
Một khía cạnh đặc biệt khác của pháp Đại cứu kính là một Du- 
glà sư có thể khiến xuất hiện cực quang tâm thức (mind of clear 
lighÐ, không chỉ thông qua sự thâm nhập các lý luận, mà chỉ 
cần qua sự duy trì cảnh giới vô niệm khi tiếp xúc với mọi thứ 
nội duyên và ngaoI duyên. Còn pháp tu tập tương tự như trong 
hệ thống Đại thủ ấn! của tông Ca-nhĩ-cư (bKa“-rgyud) 





' Đại thủ ấn % # HỊ; S: mahämudrä; e: Great Seal; t: Phyag rgya then po). 
Một trong những giáo pháp tôi thượng của Kim cương thừa (s: vajrayäna), 
được truyện dạy trong tông phái Ca-nhĩ-cư (t: kagyupa) của Tây Tạng. 
Trong tiêng Tây Tạng, Đại thủ ấn được hiểu là tâm ấn của sự chứng ngộ 
được tính Không (s: $ũnyat3), của việc giải thoát khỏi Luân hồi (S: samsara) 
và sự thông hiểu răng, hai mặt đó không hề rời nhau. 

Giáo pháp này xem Đức Phật Bản sơ Phổ Hiền (s: samantabhadra), biểu 
hiện của Pháp thân (s: dharmakäya; Ba thân), đã truyền Đại thủ ân cho Ma- 
ha Tắt-đạt Tai-lô-pa (s: tilopa). Tai-lô-pa tiếp tục truyền cho Na-rô-pa (t: 
naropa). Mã-nhĩ-ba (t: marpa) được chân truyện giáo pháp này và mang về 
Tây Tạng. rồi chỉ dạy cho Mật-lặc Nhật-ba (t: Milarepa). Phép tu Đại thủ â ấn 
bắt đầu bằng tu Chỉ (s: $amatha) và lấy đó làm căn bản để biến chuyên mọi 
kinh nghiệm thành sự trực ngộ tính Không. Có người xem Đại thủ ân như 
“Thiên` Tây Tạng. Ngoài phép tu thông thường, người ta còn lưu truyền 
phép tu của Na-rô-pa với tên Na-rô lục pháp (Sáu giáo pháp của Na-rô-pa; t: 
naro chodrug). 

Truyền thống Tây Tạng xem xét phép Đại thủ ấn dưới ba khía cạnh: kiến (s: 
dar$ana), tu (s: bhavan3) và hành (s: cary3). 

1. Kiến được định nghĩa là tri kiến nhận ra rằng thể tính đích thật của tâm là 
sự thống nhất giữa Không và Ánh sáng. Mỗi hiện tượng đều mang dấu ấn 
đặc biệt này. 

2. Mục đích quan trọng nhất của tu tập thiền định là trực nhận thể tính của 
tâm thức, một sự trực nhận rất tự nhiên không cần sự cố gắng nào. Có hai 
cách để chuẩn bị phép thiền đó: a) bốn phép tu quán chiếu sự quí báu khi có 
được thân người, luật vô thường, Nghiệp báo và tính bất toàn của luân hồi; b) 
bốn phép tu đặc biệt gồm những Nghi qui (s: sadhana) với những phương 
pháp thanh lọc thân, khẩu, ý. 
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Về việc nhận ra cực quang trong pháp Đại cứu kính: Chẳng 
hạn, khi ta nghe một tiếng động, giữa khoảng thời gian nghe và 
ý thức được về nó như vậy, thì có một dạng của tâm thức thoát 
khỏi ý niệm, tuy vậy, đó không phải như trong giác ngủ hoặc 
trong định đẳng trì, trong đó, đối tượng là một phản chiếu của 
thực thê đơn thuân chiếu tri này. Đó là đến một điểm mà bản thể 
của tâm được đồng nhất. Những pháp tu tập nây trong hệ thống 
tư tưởng của trường phái Tân dịch thường lập lại định nghĩa về 
thức “đó là chiếu tri' cần phải được nhận ra từ kinh nghiệm về 
chúng. Định nghĩa đơn thuần bằng lời nói, phân loại, minh hoạ 
chưa đủ; phải cần sự trải nghiệm, và vì thế mà pháp Đại cứu 
kính vô cùng giá trị. Họ đã giới thiệu cho mọi người thực tế về 
thực thể đơn thuần chiếu tri này. 


Có người cho rằng pháp Đại cứu kính không thê giúp hành giả 
được chứng ngộ qua tâm thức giả huyền; đúng hơn, bản tâm 
phải được nhận ra, từ đó mọi hiện tượng được biết đều là trò 
biến hoá của tâm ấy, liên tục duy trì nhất tâm đối với sự nhận 
biết nầy. Với phương pháp tu tập như vậy, hành giả không nhất 
thiết phải trì tụng thần chú (mantra), tụng kinh, vì hành giả đã 
thâm nhập với những điều lớn hơn. 


Những pháp thực hành khác đều là giả huyễn; nó đòi hỏi sự nỗ 
lực trong khi đó, khi hành giả nhận ra bản tâm và duy trì công 
phu trên đó, thì đó chính là công phu tự phát, không cần phải 
găng sức. Pháp tu cần sự nỗ lực phải được thực hiện do ý thức, 
nhưng công phu tự phát (spontaneous practice) nầy được thực 
hiện từ bản tâm. 


3. Hành là hành động, ứng dụng sau khi đã kinh nghiệm trực tiếp Đại thủ ấ ấn, 
dẫn đến một tâm thức tự tại, siêu việt các qui ước thông thường, dẫn đến 
phong cách kì lạ của các bậc “Cuồng thánh'. 
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Đề làm được điều này, không chỉ đơn thuần nhờ đọc sách; mà 
hành giả phải sẵn sàng tu tập trong giáo pháp tông Ninh-mã 
(rNying-ma), và thêm vào đó, cân phải được sự hướng dẫn đặc 
biệt của một Đạo sư cao quý của tông Ninh-mã (rNying-ma) 
cũng như được ngài điểm đạo. Cũng vậy, hành giả phải tích tập 
các công đức. Chính Đại sư Jik-may-ling-ba (J¡gs- THÊ Ghb 
pa 1729/30-98) đã trải qua 3 năm và 3 tuần trăng' nhập thất 
với nỗ lực phi thường sau khi cảnh giới của bản tâm đã được 
hiển bày. Việc nầy không phải dễ dàng. Tương tự, ngài Do- 
drup-chen tu tập rất siêng năng; trong hầu hết các tác phâm của 
mình, ngài đều nhấn mạnh răng những ai đã phát tâm tu tập 
công phu tự phát (spontaneous practice) không cần dụng công 
nầy phải rất tinh tân đõng mãnh trong mọi pháp gia hạnh, phải 
được một vị Lạt ma có thực chứng khai thị về bản tâm, và 
hành giả phải thiền định nhất tâm, hoàn toàn xả ly mọi thứ 
trong cuộc đời này. Ngài nói rằng thông qua cảnh giới của bản 
tâm mới có thể được thực chứng, không có cách nào khác. 


Tuy nhiên, có người nhằm lẫn giáo lý về việc không nhất thiết 
phải trì tụng thần chú, quán tưởng vê một vị hộ thần (deity), nên 
nghĩ rằng pháp Đại cứu kính rất dễ. Điều ấy thật mê lầm. Không 
có điều gì dễ. Những ai không biết tư tưởng Trung quán và 
không phát nguyện tu tập đến giác ngộ vì tâm từ bi thì sẽ thấy 
điều ấy không dễ. 


Như là kết quả của pháp tu tập toàn diện như vậy, chúng ta đạt 
được sự hợp nhất cuả Sắc thân và Pháp thân Phật. Theo hệ 
thống Bí mật tập hội tantra (Guhyasamãja Tantra), điều nầy 
được thành tựu nhờ vào sự thực hành đồng nhất thân thế tục 
giả huyễn và cực quang tâm thức vi diệu. Trong hệ thống Thời 
luân tantra (Kalachakra Tantra), tánh không (§ùnyat3) và vô 





'* Theo thuật ngữ Tây Tạng, Lo gsưn phyogs gsum. (©: phase). 
ề y 8. b0 § 
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lượng diệu lạc. Trong pháp Đại cứu kính, điều nầy được thành 
tựu nhờ vào sự thực hành đồng nhất ba phương diện: kiến (quan 
niệm), tu (thiền định) và hành. ' Thể tính của mọi pháp tu nầy 
đều biểu hiện từ cực quang của bản tâm. Ngay trong Kinh luận 
được xem là nên tảng luận giải của ngài Di-lặc về tác phẩm 
Subline Continuum oƒ The Great Vehicle đã xen bản tâm nầy 
như là nền tảng tư tưởng trong khi thảo luận về Phật tánh, hay 
thể Như Lai tạng,” mặc dù phương pháp toàn diện không được 
mô tả đúng như vậy trong hệ thống Vô thượng Du-già Tantra 


Đây là những điểm so sánh các hệ thống với nhau. Siêu việt lên 
quan niệm về giáo phái, chúng ta có thể phát hiện nhiều điều 
nhờ vào nhận thức sâu sắc nhờ hiểu được các hệ thống giáo 
pháp nây có cùng tư tưởng nền tảng tương đồng. 





'* E: breakthrough / leap- over. Chỉ cho một phương pháp tu tập xuất phát từ 
công phu tự phát, từ những yếu tố tích cực của bản tâm. Xin xem tác phẩm 
của Khetsun Sangpo nhan đề Tzmric Practic in Nyingma (London: Rider, 
1382), trang 222/ 

** One Gone Thus (Tarhgatagarbha, De bzhin gzhegs pa'i snying po) 
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Nhị đế 


Bài nói chuyện tại UnIversity of California, 
bang Berkeley 





Có nhiều phương pháp khác nhau trong đó cấu trúc căn bản 
giáo lý Phật giáo được trình bày. Từ một trong nhiều quan điểm 
khác nhau, nền tảng! của Nhị đế-quy ước và tuyệt đối; phương 
pháp tu tập từ đó là phương tiện và trí huệ; và kế quả là của 
các pháp tu này là Hai thân Phật-Sắc thân Phật nhờ vào lợi tha 
cứu độ chúng sinh và Pháp thân Phật do thành tựu viên mãn 
phát nguyện của mình. Trong đạo Phật không có một vị Phật 
riêng biệt nào ngoài Đức Phật đã từng giác ngộ từ vô thuỷ. Chư 
Phật cũng là người như chúng ta, vốn có tâm thức câu sinh với 
phiền não nhiễm ô và dần dần chuyển hoá những phiền não 
nhiễm ô này đến mức tự chuyên mình thành những hữu tình tạo 
nên những thiện nghiệp và trừ sạch mọi lỗi lầm. 

Căn để của khả năng để làm được những việc này thực tế chính 
là bản tính đơn thuân chiếu tri của tâm. Tâm thực thể có khả 
năng biểu hiện từ bất kỳ phương diện nào của đối tượng thông 





! Tức nhân, đạo, quả. Nhân tức nên tảng, cơ sở (bases); đạo tức phương 
pháp tu tập (paths), và quả tức kêt quả (fruits) 
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qua năng lực của sự nắm bắt các đối tượng Ấy, và nó là một thực 
thể thuần tuý thanh tịnh và sáng suốt, bằng bản chất của kinh 
nghiệm. Tuy nhiên, trong những nguyên nhân của nó-được 
phân thành nguyên nhân chính và những duyên (điều kiện) tuỳ 
thuộc-nó phải có- như một thực thể của thức trải nghiệm, có 
nguyên nhân chính yếu và một tăng thượng duyên chính là 
khoảnh khắc trước của thức. Không dễ gì cho một thực thể với 
đặc tính đơn thuần chiếu tri được phát sinh từ các thành tố sắc 
thể bên ngoài như là nguyên nhân chủ yếu của nó. Tương tự, nội 
tại của tâm không thể hoạt dụng như là nguyên nhân chủ yếu 
của các thành tố bên ngoài. Vì mỗi khoảnh khắc của tâm như là 
nguyên nhân chủ yếu, chăng có cách nào, chỉ còn thừa nhận 
rằng nền tảng tương tục thống nhất thể (confinuum) của tâm là 
từ vô thuỷ. Một vài dạng đặc biệt của tâm [như mong ước có xe 
hơi], là có khởi đầu, có kết thúc, trong khi những dạng khác của 
tâm [như vô minh, nhận thức các hợp tác tỒn tại trên cơ sở tự 
tính], theo nghĩa tương tục thống nhất thể, thì không có khởi 
đầu nhưng có kết thúc. Tuy nhiên, chăng có cái khởi đầu và kết 
thúc nào có thê gán cho tâm đơn thuần chiếu tri. Do vậy, đù tâm 
biến đổi từng sát-na, nhưng tính tương tục thống nhất thể của nó 
là chẳng có chỗ khởi đầu. 


Tình trạng nầy của tâm, làm sao mà chuyên hoá? _Rằng tâm đã 
vướng tình trạng nhiễm ô là do vô minh, không thấy rõ như thật 
sự hiện hữu của các hiện tượng. Đề gỡ bỏ vô minh nây, cần 
phải phát huy một nhận thức sáng suốt về các hiện tượng, điều 
cân thiết là phải nhận biết về đối tượng đang tìm hiểu. Về những 
gì cần phải được biết, có hai trường hợp, đối tượng quy ước vốn 
chỉ là trình hiện và dạng hiện hữu tối hậu của những đối tượng 
này. Đối tượng quy ước được nhận biết bởi thức phân biệt theo 
quy ước, trong khi hiện hữu tối hậu là những đối tượng được 
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nhận biết bởi thức phân biệt thực thể tổn tại tối hậu (final mode 
Of subsIstence). 


Dạng thứ nhất được gọi là chân lý quy ước, ' và dạng thứ hai 
được gọi là chân lý tuyệt đổi.” 


Giáo lý về Nhị đế được truyền dạy theo nhiều phương pháp 
khác nhau trong các hệ thống không phải Phật giáo cũng như 
trong các hệ thống giáo lý đạo Phật từ bậc thấp cho đến cao. 
Trong đạo Phật, một số hệ thống thừa nhận nhưng một số hệ 
thống khác lại không chấp nhận pháp vô ngã (selflessness of 
phenomena); ở đây tôi sẽ không giải thích sự khẳng định của hai 
trường phái-Tỳ-bà-sa” và Kinh lượng bộ” — 





` conventional truths (samwrfisafya, kun rdzob bđden pa). Hán dịch Thế đề, 
Tục đê. 

? ultimate truths (paramarthasarya, don dam bden pa). Hán dịch Chân đề, 
Thắng nghĩa đề. Đệ nhất t nghĩa đề. 

3 Tì-bà-sa bộ E D3 3⁄2 tl; Great Exposition School; S: vaibhasika; nguyên 
nghĩa là “Bồ phái của những người theo Tì-bà-sa luận”. Một nhánh được 
thành lập sau của Nhất thiết hữu bộ (s: sarvastivada). Như danh hiệu nêu rõ, 
bộ phái này dựa trên hai tác phẩm A-?ì-đẹf-ma đại tì-bà-sa luận (s: 
abhidharma-mahavibhasa) và Tì-bà-sa luận (vibhasa), có nhiều công hiến 
cho A-ti-đạt-ma (abhidharma) của Nhất thiết hữu bộ. 

“Kinh lượng bộ #Ê # ñ; Sutra School: §: sautrantika; 

Một nhánh của Tiểu thừa xuất phát từ Nhất thiết hữu bộ (s: sarvastivada) 
khoảng 150 năm trước Công nguyên. Như tên gọi cho thấy (sautrantika xuât 
phát từ sùtranta, có nghĩa là Kinh phần, chỉ Kinh tạng của Tam tạng), bộ 
này chỉ đặt nền tảng trên Kinh tạng (s: sutra-pifaka) và phản bác Luận tạng 
(S: abhidharmapitaka) cũng như quan điểm “Nhất thiết hữu' (tất cả đều hiện 
hữu, đều có) của Nhất thiết hữu bộ. 

Kinh lượng bộ cho rằng có một thức tinh vi hơn thức thông thường, từ đó 
đời sống con người sinh ra và chính thức đó sẽ tái sinh. So sánh với Độc Tử 
bộ (s: vatsiputriya) - là bộ phái cho răng có một tự ngã thật sự, sông kiệp 
này qua kiệp khác - thì Kinh lượng bộ cho rằng, chỉ có thức là luân chuyển 
trong Vòng sinh tử và với cái chết thì bốn uân còn lại ( Ngũ uân; s: 
pañcaskandha) chìm lắng trong thức đó. Quan điểm về sự tồn tại của thức 
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-không thừa nhận pháp vô ngã (selflessness of phenomena), 
nhưng tôi sẽ giải thích văn tắt sự thừa nhận vê Nhị đê của Duy 
thức tông' và Trung quán tông 





này đã đóng một vai trò quan trọng trong việc hình thành Duy thức tông (s: 
vijñanavada, yOgäCäTa). 

Kinh lượng bộ còn cho rằng, mỗi một hiện tượng thật sự chỉ hiện hữu trong 
một khoảnh khắc cực nhỏ - được gọi là Sát-na (s: ksana) — và mỗi quá trình 
chỉ là tiếp nối những khoảnh khắc đó, mỗi quá trình thông qua thời gian chỉ 
là ảo ảnh. Kinh lượng bộ xem Niết-bàn (s: nirväna) là sản phẩm của sự phủ 
nhận (e: negation) của tư r duy, là sự tịch diệt. 

' Duy thức tông Hệ ñ# ZE; S: vijñaptimatravada, yOgäcära, cIttamatravada; 
Tên gọi tại Đông, Đông Nam Á của một trường phái Phật giáo. Tại Ân Độ 
và Tây Tạng, tông này được gọi là Thức tông, Thức học (viJñãnaväda), hoặc 
Du-già hành tông (s: yogacara), tại Tây Tạng, người ta cũng gọi là Duy tâm 
tông (HỆ 2È› ZE; s: cittamaätrin). Đây là một nnN hai trường phái chính của 
Phật giáo Đại thừa do hai Đại sư Vô Trước (Ít '; s: asanga) và người em 
là Thê Thân ({: đt; s: vasubandhu) sáng lập. Tương truyền rằng, chính Ứng 
thân ( Ba thân) Bồ-tát Di-lặc (8 ?j; s: maitreya) khởi xướng trường phái 
này ở thế kỉ thứ 4 sau Công nguyên. Đại diện xuất sắc của Duy thức tông, 
ngoài các nhà sáng lập nói trên, là An Huệ (2 Ã; s: sthiramati), Hộ Pháp ( 
KẾ Vh; Sỉ dharmapäla) — hai luận sư đã tạo thêm hai nhánh khác nhau trong 
Duy thức tông - và Trằn-na (# Ÿl; s: dignäga), Pháp Xứng (%5 #Š; s 
dharmakrrti). Tên Phạn ngữ (sanskrit) khác của Duy thức tông là Du-già 
hành tông (yogäcära), vì lí do là đệ tử phái này rât chú trọng việc hành trì 
Du-già (s: yoga), quán tưởng thiền định để phát huy hạnh nguyện của một 
Bồ-tát. Duy thức tông phát triển mạnh nhật trong thế kỉ thứ 6 sau Công 
nguyên. Một trong những trung tâm quan trọng của Duy thức tông là Đại 
học Na-lan-đà (s: nalanda) ở Bắc Ấn Độ. Nơi đó, Hộ Pháp đã chủ trương 
một quan điểm duy thức tuyệt đối. Song song với Na-lan-đà cũng có một 
trung tâm khác không kém quan trọng tại Va-la-bi (valabh1), được một Đại 
luận sư khác của Duy thức tông là Đức Huệ (s: gunamati) sáng lập. Đại diện 
xuất sắc nhất của trường phái Duy thức này là An Huệ (s: sthiramati), một 
môn đệ của Đức Huệ. Khác với Hộ Pháp, An Huệ có cái nhìn tương đối hơn 
về duy thức, bắt cầu nối giữa quan điểm “Thật tướng: của Long Thụ (s: 
nãgãrjuna) và quan niệm “Nhất thiết duy tâm tạo.” Sư dung hoà triết lí của 
Duy thức tông và tư tưởng thật tính của Trung quán tông. Trằn-na (s: 
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-vốn khẳng định quan niệm pháp vô ngã. Để liên hệ đến Nhị 
đê nây như được giải thích trong Duy thức tông, có sự trình bày 





dignaga) và Pháp Xứng (s: dharmakirti) kết hợp quan điểm Duy thức và 
Kinh lượng bộ (s: «nhi hai, để sinh ra một nhánh của Duy thức là Nhân 
minh học (Ï4 H] ®ễ; s: hetuvidyä), cách tranh luận bằng logic. Duy thức 
tông bị Trung quán tông (s: madhyamika) phản bác mãnh liệt. Họ cho răng 
Duy thức tông đã đưa vai trò của Thức lên quá cao, cho nó một tính chât 
trường tôn, đứng sau mọi hiện tượng (xem thêm Pháp tướng tông). Sáu bộ 
kinh căn bản của Duy thức tông: 1. Đại phương quảng Phát Hoa Nghiêm 
(buddhavatamsaka-mahavaipulya-sutra); 2. Giải thâm mật 
(sandhinirmocana-sữtra); 3. Như Lai xuất hiện công đức, không có bản Hán 
văn; 4. Đại thừa a-fì-đại-ma (mahäyanabhidharma- -sũtra), được nhắc đến 
trong Nhiếp đại thừa luận, Du-già sư địa luận nhưng không có bản Hán văn, 
có lẽ đã thất truyền; 5. Nhập Lăng-già (laäkãvatãra-sũtra); 6. Hậu nghiêm 
kinh (ghanavyuha), chưa được dịch ra Hán văn; 

Mười một bộ luận: 1. Du-già sư địa luận (yogacarabhumi-$astra), Vô Trước 
soạn, Huyện Trang dịch ra Hán ngữ, 100 quyên. Đây là bộ luận chính của 
Duy thức học; 2. Đại thừa bách pháp minh môn luận (mahäyänašatadharma- 
vidyädvära- -áãstra), Thế Thân soạn, Huyền Trang dịch, 1 quyên; 3. Đại thừa 
ngũ uân luận (skandhaka- -prakarana), Thế Thân soạn, Huyền Trang dịch, I 
quyên; 4. Hiển dương thánh giáo luận (arya-Sasana-prakarana-Sastra), Vô 
Trước soạn, Huyện Trang dịch, 20 quyên; 5. Nhiệp đại thừa luận 
(mahayana-samgraha), có ba bản Hán dịch: I. Phậtđà Phiên-đa 
(buddha$anta) dịch, 2 quyền: 2. Chân Đế (paramartha) dịch, 3 quyền; 3. 
Huyền Trang dịch, 3 quyển; 6. Đại thừa a-t-đạtma (tạp) tập luận 
(abhidharma-samuccaya), Vô Trước soạn, Sư Tử Giác (simhabodhi) thích, 
An Huệ (sthiramati) tập, Huyền Trang dịch, l6 quyền; 7. Biện trung biên 
luận (madhyãntavibhãga-éãstra), Di-lặc thuyết, Huyền Trang dịch, 3 quyền; 
S. Nhị thập duy thức tụng (vimŠika-vijñaptimatrata-karik3), có ba bản dịch: 
1. Duy thức luận, Bát-nhã Lưu-chi (prajñaruci) dịch, I quyển; 2. Đại thừa 
duy thức luận, Chân Đế dịch, I quyền; 3. Duy hức nhị thập tụng, Huyền 
Trang dịch, I quyển; 9. Duy thức tam thập tụng (s: trim$atka- 
vijñãptimätratä-kãrikã), Thế Thân soạn, Huyền Trang dịch, 1 quyền; 10. Đại 
thừa kinh trang nghiêm luận (mahäyänasttralankära- šastra), Vô Trước soạn, 
Ba-la-phả Mật-đa (prabhäkaramitra) dịch, 13 quyên; I1. Phân biệt đu-già 
luận (?), Di-lặc thuyết, chưa có bản Hán văn. 
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về Ba tự tánh:'! tánh Y tha khởi (Other-powered or dependent 
natures), tánh Biến kế sở chấp ( imputational natures), và tánh 
Viên thành thật (thoroughly established natures). Viên thành 
thật tánh là Tánh không (Šũnyatã) của sự khác biệt giữa chủ thể 
và đối tượng, chính là chân lý tuyệt đối. 


Trong Duy thức tông, mỗi một hiện tượng có cùng thể tính 
đồng nhất như nhận thức đã nhận biết được nó; không có đối 
tượng nào là thực thê năm bên ngoài thức đã nhận biết nó. Như 
vậy, trong hệ thống nây, thuật ngữ “#øgá—sejƒ” trong ý niệm vô 
ngã là đồng nhất với đối tượng ngoại giới tồn tại như một thực 
thê khác biệt từ thức tri nhận ra chúng; đây là tánh biến kế sở 
chấp tối hậu để cho hiện tượng là rỗng không, là cái mà hiện 
tượng thiếu vắng. Tánh không (SŠũnyatã) của các hiện tượng về 
cái “ngã—selƒ” như vậy chính là tánh Viên thành thật. Do vậy, 
Duy thức tông khẳng định rằng tất cả các pháp đều là lưu xuất tự 
tâm. 

Trong Trung quán tông, các học giả giải thích về Nhị để theo 
nhiều cách khác nhau, nhưng ở đây chủ yếu tôi chỉ diễn tả sự 
khẳng định của ngài Phật Hộ. Ngài giải thích rằng sắc, thanh, 
hương... không phải thực thể trong tâm thức như là Duy thức 


Hán dịch là Tam tự tính. Trong nguyên bản tiếng Anh, Đức Đạt-lại Lat- 
ma trình bày theo thứ tự khác. 
1. Biến kế sở chấp tính (3B ñT PT Ÿ⁄\ 1E; s: parikalpita-svabhäva), còn được 
gọi là huyễn giác (2) 5#) hay thác giác (ôï 5): Tât cả những hiện hữu đêu 
là kết quả của trí tưởng tượng (huyễn giác), do chấp trước, cho rằng sự vật 
trước mắt là có thật, là độc lập; 
2. Y tha khởi tính (ƒK fU 8 †#; s: paratantra-svabhäva), nghĩa là dựa vào 
cái khác mà sinh ra: Tât cả pháp hữu vi đêu do Nhân duyên mà phát sinh, lệ 
thuộc vào nhau, không có tự tính th: asvabhava); 
3. Viên thành thật tính (JE] pŠ ?# †È; s: parinispanna): Tâm vốn thanh tịnh, 
là Chân như (s: tathat3a), Như Lai tạng (s: tathagata-garbha), là tính Không 
(s: §ũnyat). 
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tông đã giải thích, mà là những thực thê khác biệt với thức. Lại 
nữa, ngài Phật Hộ giải thích rằng không chỉ những hiện tượng 
nây được an định như những thực thể khác biệt với thức tri nhận 
chúng mà đó cũng là cách xác lập những thực thể nầy, không 
như các nhà Duy thức tông đã trình bày. Đúng hơn, các thực thể, 
theo quan niệm của họ là không tồn tại cố hữu hoặc thực sự 
được lập ra. 


Thế thì, điều gì là không hiện hữu trên cơ sở tự tính hoặc là 
chân thực được lập ra trong hệ thống tư tưởng của ngài Phật Hộ? 
Đó là điều nhận thức cao nhất bằng cách giải thích đối nghịch 
của nó, tồn tại bản hữu (inherent establishment) hoặc tồn tại trên 
cơ sở tự tính (inherent exIstence). 


Bất kỳ hiện tượng nào trình hiện trước chúng ta đều tồn tại một 
cách khách quan theo cách riêng của nó, ở trong và thuộc về 
chính nó. Dù chúng trình hiện từ phạm trù riêng của chúng, 
nhưng khi chúng ta phân tích để xác định xem chúng có hiện 
hữu như chúng đang trình hiện hay không, thì chúng ta không 
thể tìm thấy chúng đích thực qua sự phân tích. Khi một vật thể 
được chia ra nhiều phân, thì cái toàn thê không còn được nhận 
ra nữa-chẳng có cách nào để ấn định cái toàn thể đưới sự phân 
tích. 


Hơn nữa, chăng có gì trong những đối tượng của tri thức là 
không có phần (partless). Mọi đối tượng vật lý đều có phần 
định hướng của chúng; chăng hạn, khi chúng ta xem xét hạt 
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quark` có chứa những profons trong hạt nhân (mwcleus), nó 
choán một vùng nhất định, và như vậy, chúng đã có phần hạn. 
Trong Nhị tháp kệ tụng (Twemty Sfanzas; s: Vừữmšarika) của 
Luận sư Thê Thân thuộc Duy thức tông, ngài phân tích khá dài 
để chỉ ra rằng ngay những phần tử cực vi cũng phải có những 
phần liên kết với những chiều tương quan với những cực vi khác 
chung quanh nó; theo đó ngài còn chứng tỏ răng chăng có vật 
thể nào là cái bất khả phân. 


Ngài Thế Thân kết luận- từ đó chứng minh rằng chăng có vật 
thể nào là cái bất khả phân (cực vi)-răng đối tượng khách quan 
không tồn tại. Dùng lập luận các đối tượng khách quan không 
được tìm thấy qua sự phân tích, ngài kết luận răng các Đại thừa 
ây không tồn tại. Tuy nhiên, đối với Trung quán tông, dù những 
phần tử cực vi hoàn toàn không hiện hữu, thực tế là các đối 
tượng khách quan không được tìm thấy qua sự phân tích chỉ có 
nghĩa là các đối tượng ấy không thực sự được lập ra, chúng 
không thực sự tồn tại. Như vậy, không được tìm thấy qua sự 
phân tích rốt ráo có nghĩa là không thực sự hiện hữu, cũng 
chẳng phải là phi tồn tại (non-existent). 

Các hiện tượng hiện hữu; những gì hỗ trợ và tàn phá rõ rệt đến 
với chúng là một dấu hiệu cho biết chúng đang tồn tại. Tuy 
nhiên, chúng không tồn tại theo cách chúng đang trình hiện với 





' Nguyên tổ vi lượng, Cực vi, Hạt ảo. Quark vốn là tiếng Đức do nhà Vật lý 
Murray Gell-Mann lập ra. Theo lý thuyêt vê Cực vi của ông, Dương điện tử 
và Trung hòa tử - những Phân tử căn bản trong Lõi của hạt Nguyên tử - 
được cấu tạo bằng những Lượng tử nhỏ nhiệm hơn mà ông đặt tên là Quark 
(Hạt ảo, Cực vị). Quark lại có Đối Quark (Anfiiquark). Thuyết của Gell- 
Mamn cho rằng mọi Vật thê được cấu tạo bằng 12 hạt Vi phân tiêm Nguyên 
tử. Họ đã khám phá ra sáu Quarks có ba màu và sáu vẻ như Lên, Xuông, 
Đẹp, Kỳ lạ, Đỉnh, và Đáy là một trong sáu vẻ của Quark. 
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chúng ta. Hiện tượng ấy không thể nào được nhận biết qua sự 
phân tích cùng tột đã biêu thị cho điêu chúng không có thực, 
không tôn tại trên cơ sở tự tính. 


Một khi hiện tượng không tồn tại theo cách cụ thể như chúng 
trình hiện, thì mọi hiện tượng sẽ phải tồn tại trong phạm trù và 
bản chất của sự không tỒn tại trên cơ sở tự tính. Chẳng hạn, 
trong ý niệm không phân tích, không tìm kiếm, chúng ta đang 
dùng bục giảng kinh nầy, một tâm thức mà, không phân tích, 
không suy lường, nghĩ rằng, “có một bục giảng kinh nơi đây,' là 
ý thức nhận biết phân biệt theo một quy ước, và đối tượng được 
nhận biết bởi nhận thức này, vốn chỉ là bục giảng kinh. Đó 
chính là chân lý quy ước. 

Cũng vậy, nếu quý vị không hài lòng với cái chỉ là trình hiện 
của bục giảng kinh, mà muốn truy tìm để khám phá ra thể trạng 
của nó, thì không thê nào tìm ra được. Khi tách ra các yêu tố 
màu sắc, hình dáng... đã cấu thành phẩm tính của cái bục giảng, 
và nương vào đó mà căn để của cái bục giảng được hình thành, 
thì các bạn không thể nào tìm ra được cái bục giảng. 


Nhận thức truy tìm theo cách nây là do không hài lòng với trình 
hiện đơn thuần của đối tượng, đó chỉ là quy ước, chỉ là cái liên 
quan với bản thể tối hậu của đối tượng. Cái gì mà nhận thức 
này nhận biết nhờ sự phân tích của nó? 


Nó tìm ra được cái không-fừn-thấy (non-finding) về bục giảng 
kinh. Khi các bạn nghiên cứu về bục giảng kinh- khi bục giảng 
kinh là cơ sở của việc phân tích-thì cái không-fừm-thấy (non- 
finding) về bục giảng kinh chính là bản thể tối hậu của bục 
giảng kinh. Đó chính là phẩm tính, phẩm chất tối hậu của đối 
tượng, và là cách thức tồn tại rốt ráo của vật thể, chính là 
phương thức tồn tại của các hiện tượng. 


www.fangthuphathoc.com 182 


Tạng Thư Phật Học 


Như vậy khi ngài Phật Hộ đề ra học thuyết về Tánh không 
(Sũnyatä) nây, ngài cho rằng không phải các hiện tượng là 
trống rỗng (không) trong khả năng biểu hiện tác dụng, mà đúng 
hơn, các hiện tượng là hiện hữu duyên khởi (dependent- 
arisings),' và do vậy, không tỒn tại trên cơ sở tự tính. Hiện hữu 
và hiện hữu không tuỳ thuộc vào cái khác là một điều khác biệt 
rõ ràng; chúng là một thể đối lập, nếu một vật không là cái nầy 
thì phải là cái kia, và nếu nó được xác lập là một trong hai cái đó, 
thì nó không thể là cái khác (cái thứ ba). Một ví dụ là người và 
không phải người; một sinh vật nhất thiết hoặc là người hoặc là 
không phải người, và chắng có sinh vật nào ở trong cả 2 dạng 
trên. Mặc dù, chăng hạn, người và ngựa lại là khác, không dứt 
khoát mâu thuẫn, cũng không phải là đối lập. Tuy nhiên, người 
và không phải người là dứt khoát mâu thuẫn, là một đối lập; 
không có phạm trù thứ ba để cả hai phạm trù trước có thể được 
ấn định. Vì ý niệm độc lập và tuỳ thuộc là là hoàn toàn mâu 
thuẫn, nên khi một hiện tượng hiện hữu độc lập, thì nó không 
hiện hữu tuỳ duyên. 


Giải thích làm sao mà tư tưởng Tánh không nây trình hiện trong 
tâm, trước tiên cần phải thảo luận về thức. Mọi đối tượng của 
nhận thức đều bao hàm trong Nhị đế, và thức nhận biết những 
đối tượng nầy có nhiều tầng bậc. Có những thức nhận biết 
những đối tượng hiển nhiên mà không nhờ vào ký hiệu hoặc 





!' Cồn n Duyên sinh. E: produced by causal condiions; s: pratitya- 
samutpäda; p: paficca sa-muppanna; t: ren-cin-hbrel-bar hbyun- ba. 


www.fangthuphathoc.com 183 


Tạng Thư Phật Học 


suy luận; đó gọi là nhận thức trực tiếp (hiện lượng-directly 
perceiving). Những thức khác, phải nhờ vào ký hiệu hoặc suy 
luận, đề nhận biết những đối tượng phức tạp hơn, đó gọi là nhận 
thúc qua trung gian suy luận (tỉ  lượng-Inferential 
CONSCIOUSN€SSe€s) 


Về vấn đề ký hiệu hoặc lý luận được dùng trong quá trình suy 
luận, Pháp Xứng đề ra 3 nhánh chính: kí hiệu kết quả, kí hiệu tự 
nhiên, và kí hiệu không quán sát được.' Kí hiệu không quán sát 
được có hai dạng-không quán sát được của cái vô thể và không 
quán sát được của cái sẽ thích ứng với trình hiện [nếu chúng tồn 
tại]. Trong dạng sau là những kí hiệu chứng tỏ cái không tôn tại 
trên cơ sở tự tính, như sự không thể tìm ra được một hiện tượng 
ở trong hoặc khi tách rời chúng khỏi nền tảng của sự xác lập. 
Căn cứ vào nguyên do này, tri lượng (valid cognition) về cái 
không tôn tại trên cơ sở tự tính có sức thuyết phục. 


Cùng chung với nguyên do như vậy, trước hết chúng ta phải xác 
định hệ quả (prasanga) để vượt qua xung động của các ý niệm 
sai lầm có hữu. Cũng vậy, theo phái Cụ duyên Trung quán tông,? 
hệ quả tự nó có thể kích thích suy luận đúng đắn (tri lượng/ 
valid cognition) cho một luận điểm. 





' Three main divisions signs or reasons : effect signs, nature signs, and signs 
of non-observation. 


z Phái nầy được lập do ngài Phật Hộ (Øš §Š HS Buddhapalita), người đại diện 
xuất sắc của Trung quán tông. Ngài có viết luận giải vê (Căn bản) Trung 
quán luận tụng ([mñla-] madhyamaka-kärikä), tác phẩm chính của Long 
Thụ. Trong bộ này, với tên Phái Hộ căn bản trung quán luận thích 
(buddhapalita-mulanadhyamaka-vriii), ngài đả phá quan điêm của những 
kẻ đôi nghịch và những kêt luận (prasanga) sai trái của họ, nghĩa là không 
nêu quan điểm của chính mình, chỉ dựa vào những nhược điểm, những mâu 
thuẫn hiển hiện của đối phương mà đả phá họ. nà trên phương pháp này 
mà nên lập phái Trung quán-Cụ duyên (t #ữ g. ##; cũng gọi là Trung 
quán-Ứng thành tông; rh flj J§ p ZE; s: prãsangika-mãdhyamika) . 
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Trong mọi trường hợp, tuỳ thuộc vào các chứng cứ như vậy, 
người ta lập thành quan điểm không tôn tại trên cơ sở tự tính của 
các hiện tượng, là phương thức hiện hữu của các pháp, chính 
là chân lý tuyệt đối. 

Không tỒn tại trên cơ sở tự tính của một đối tượng vốn được 
khẳng định trong phương pháp nây chính là một hiện tượng phủ 
định từ sự phân chia các hiện tượng thành hiện tượng xác định 
và hiện tượng phủ định. Dù hiện tượng là xác định hay phủ 
định đều được xác định không mê mờ theo cách ngôn ngữ nây 
biểu hiện, mà theo cách nó trình hiện như thế nào đối với nhận 
thức nhận biết được chúng. Chẳng hạn, thuật ngữ “Tánh không 
(Sũnyat3)ˆ là một từ phủ định, và Tánh không là một hiện tượng 
phủ định. Tuy nhiên, dù từ “Pháp tánh' (e: reality; s: dharmatä, t: 
chos nyid) chăng phải là một từ ngữ phủ định, nhưng khi ý 
nghĩa của nó xuất hiện trong tâm thức thì nó phải thể hiện theo 
cách của dòng phủ định-theo cách giảm trừ toàn bộ đối tượng 
phủ định, tồn tại trên cơ sở tự tính, và như vậy, nó là một hiện 
tượng phủ định. 


Trong những hiện tượng phủ định này, những gì xuất hiện trong 
tâm thức qua cách giảm trừ toàn bộ đối tượng phủ định, thường 
có hai dạng-một dạng hàm ý điều gì đó thay vì phủ định riêng 
từng đối tượng phủ định, và hai là không như vậy. Dạng thứ 
nhất được gọi là phủ định xác định (affirming negaftives), và 
dạng thứ hai gọi là phi phủ định xác định (non-affIrming 
negatives). Trong trường hợp một chân lý tuyệt đối, Tánh không 
($ũnyatã), khi nó trình hiện như là đối tượng của tâm, chỉ đơn 
thuần là rỗng lặng, mà chính sự phủ định về đối tượng phủ định 
của nó, tồn tại trên cơ sở tự tính được trình hiện; không một 
hiện tượng xác định được hàm ý trong vị trí của đối tượng bị 
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phủ định. Do vậy, một chân lý tuyệt đối, hay Tánh không, chính 
là một dạng phi phủ định xác định (non-affIrming negatIves). 


Điều này có nghĩa là đối với tâm trực nhận từ sâu thắm cái 
phi phủ định xác định (non-affirming negatives) này, đối tượng 
nhận thức chính là sự loại trừ đối tượng phủ định nầy-chính là 
cái không tỔn tại trên cơ sở tự tính. Miễn là phương thức tri 
nhận đừng có hỏng đi, duy chỉ cái toàn thể rỗng lặng, đó là cái 
không tồn tại trên cơ sở tự tính trình hiện. 


Khi các bạn có được kinh nghiệm đẳng trì nầy, trong giai đoạn 
tiếp theo sau kinh nghiệm đăng trì, mặc dù như trước đó, các 
hiện tượng xuất hiện không tồn tại trên cơ sở tự tính, nhưng 
năng lực khẳng định không tồn tại trên cơ sở tự tính phát huy 
tính năng đến mức các bạn nghĩ răng những hiện tượng nây 
giống như huyễn hoá theo cách dù chúng xuất hiện không tôn tại 
trên cơ sở tự tính, nhưng không phải như vậy. Hơn nữa, do tham, 
sân, s1... sinh khởi cùng sự trợ lực của ý niệm không tồn tại trên 
cơ sở tự tính, nhận thức về các hiện tượng như huyến hoá có 
một mâu thuẫn giữa cách chúng xuất hiện không tồn tại trên cơ 
sở tự tính và cách chúng thực sự hiện hữu để điều khiển những 
thức nhiễm ô không thuận lợi ny. 


Nhận thức tương tự cũng góp phần lợi lạc cho những thức 
trong sáng vì nói chung, chúng không đòi hỏi quan niệm sai lầm 
về các hiện tượng như là cái không tồn tại trên cơ sở tự tính 
đang hoạt dụng. 

Nhờ vào chân lý tuyệt đối mà trí huệ được phát huy, và nhờ vào 
chân lý quy ước mà tâm từ bi đối với mọi giới được phát huy. 
Hai điều nây, trí huệ và từ bi, phải được thực hành cùng nhau; 
đây là pháp tu tập trí huệ kết hợp với phương tiện. 

Để phát triển trí huệ, chỉ có trí huệ phát sinh từ nghe (văn huệ) 
và quán chiếu (tư huệ) chưa đủ, mà phải cần có trí huệ phát xuất 
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từ tu tập thiền dịnh (tu huệ). Trí huệ nhận thức Tánh không là 
trạng thái định huệ đăng trì (meditative stabilization), là sự quân 
bình hiệp nhất của chỉ (calm abiding ) và quán (special insight). 
Thêm vào đó, nhiều kỹ thuật đặc biệt được mô tả trong các 
tantra để làm tăng thượng sự phát triển trí huệ này. 


Kỹ thuật chính là cho tâm thức của hành giả thu nhận được hai 
yêu tố qua quán sát Mạn- đà- la của các thiện thần và đồng thời 
nhận ra các pháp không tôn tại trên cơ sở tự tính. Theo cách 
nây, mênh mông-sự xuất hiện của các thiên thần-và sâu thắm- 
trực nhận chân nhu-được. tựu thành trong tâm hành giả. 


Sự ấn chứng, hay kết quả, khi tu tập các pháp Du-già tantra 
trong đó phương tiện từ bi và trí huệ sâu mầu được kết hợp 
trong tâm hành giả được phát triển thành quan niệm Nhị thân 
Phật. Sắc thân-sự thị hiện bằng thân tướng của Đức Phật-là sự 
ấn chứng cho pháp tu tập Du-già (Yoga) quán tưởng vòng tròn 
thiêng liêng tương quan với chân lý quy ước. Pháp thân-chân 
tâm thù thăng vi diệu của chư Phật-là sự ấn chứng cho trí huệ 
trực nhận Tánh không, nhận ra chân lý tuyệt đối. Cội nguồn 
năng lực để phát huy Sắc thân và Pháp thân của một Đức Phật 
chính là luồng năng lượng vi tế (nội khí) và bản tâm vi diệu mà 
nay chúng ta đều vốn có trong tính tương tục thống nhất thể 
(continuums) của mình. Đó chính là Phật tánh. 


vân đáp 


Hỏi: Trong Vô thượng Du-già Tantra có pháp tu quán chiếu về 
Tánh không (Sũnyat) kêt hợp với diệu lạc. Điêu gì là mục đích 
của diệu lạc nây? 
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Trả lời: Đề có được tâm vi tế trực nhận Tánh không (Šũnyatã), 
cần nhất phải đình chỉ mọi tâm thức thô động. Khi một tâm 
thức an lạc được phát huy, nhận thức chúng ta trở nên vi tế hơn; 
như vậy, mực độ mạnh nhất của diệu lạc là dùng để hỗ trợ cho 
tiễn trình đình chỉ tâm thức ở cấp độ thô động. Tâm thức an lạc 
ấy tự nó sẽ nhận ra bản chất của các pháp không tôn tại trên cơ 
SỞ tự tính. 
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Kho tàng Phật giáo Tây Tạng 
®@ 


Bài nói chuyện tại Asia Society, New 
York City 





Tôi nghĩ rằng, nói văn tắt, trong Phật giáo Tây Tạng có đầy đủ 
các pháp môn cuả đạo Phật. Như các bạn đều biết, trong đạo 
Phật có Tiểu thừa, Đại thừa, hoặc Thanh văn thừa và Bồ-tát thừa. 
Trong Đại thừa được phân ra Bát-nhã thừa và Bí mật Man-tra 
thừa (Secret Mantra), hoặc Tantra thừa (Tantra). Ở Tích-lan, 
Miến Điện, Thái-lan, hình thái đạo Phật ở đó theo Thượng toạ 
bộ (Theravada). Đó là một trong bốn phân phái chính của hệ 
thống Tiểu thừa Tỳ-bà-sa bộ (Low Vehicle Great Exposition; 
Vaibhäsikas)-Ma-ha-tăng-kỳ, Nhất thiết hữu bộ, Chính lượng 
bộ (Sammidiya)' và Trưởng lão bộ” hay Thượng toạ bộ.' 





' Tác phẩm duy nhất của Chính lượng bộ (Sammmifiyas) mà chúng ta biết 
được là Sammifyasara được dịch sang tiếng Hán vào khoảng từ năm 350 
đến 431 stl. Tuy nhiên, bản gốc tiếng Sanskrit có lẽ đã bị thất lạc 

? Trưởng lão bộ E * Äl; S: sthaviraväda; P: theraväda; cũng có nghĩa là 
Thượng toạ bộ nhưng được dịch như trên để phân biệt với Thượng toạ bộ 
(p: theravada), trường phái Tích Lan tuyệt đối theo kinh sách văn hệ Pa-li 
sau này. Là một trong hai trường phái Tiêu thừa phát sinh trong lần Kết tập 
thứ ba tại Hoa Thị thành (s: pataliputra). Sự phân chia này bắt nguồn chỉ từ 
định nghĩa thể tính của A-la-hán xuất phát từ 5 điều do Đại Thiên (s, p 
mahãdeva) đưa ra. Các vị trong nhóm trưởng lão phản đối ý kiến này và 
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Trong các tông phái Phật giáo Tây Tạng, giới luật của tỷ-khưu 
xuât phát từ một bộ phái khác với Tỷ-bà-sa bộ (Great 
Exposition (Vaibhasikas), mà được truyện từ Nhât thiệt hữu bộ.” 





ngược lại các vị trong Đại chúng bộ (s: mahasanghika) đồng ý như thế. Từ 
đó sinh ra nhiều tông phái khác nhau. Sau đó Trưởng lão bộ lại tiếp tục bị 
chia chẻ trong năm 240 sau Công nguyên ra các nhóm Độc Tử bộ G: 
vãts1putr1ya), Nhất thiết hữu bộ (s: sarvastivada), Phân biệt bộ (s: 
vibhajyavada 

' Thượng toạ bộ.E RE #l; C: shàngzuòbù; J: jõzabu; S: sthaviravada; P: 

theravada. Trường phái thuộc Trưởng lão bộ (s: sthaviravada), xuất phát từ 
Phân biệt bộ (s: ,vibhajyavadin), do Mục-kiênliên Tử-đê-tu (p: 
Moggaliputta Tissa) kết tập. Phái này được Ma-hi-đà đưa về Tích Lan năm 
250 trước Công nguyên và được các sư tại Đại Tự (mahävihara) tu tập. Về 
giới luật cũng có nhiêu bất đồng trong nội bộ phái Thượng toạ bộ. Ngày nay 
Thượng toạ bộ được lưu hành tại các nước Tích Lan, Miên Điện, Thái Lan, 
Campuchia và Lào. 
Thượng toạ bộ là trường phái Tiểu thừa duy nhất còn lưu lại đến ngày nay, 
tự xem là dạng Phật giáo nguyên thuỷ nhât. Thượng toạ bộ cho răng các 
kinh điển viết bằng văn hệ Pã-l¡ của mình là ngữ thuyết của chính đức Phật 
(Tam tạng). Giáo pháp của Thượng toạ bộ chủ yêu gôm Tứ diệu đề, Bát 
chính đạo, Mười hai nhân duyên và thuyết Vô ngã. Thượng toạ bộ nhắn 
mạnh khả năng từng người tự giải thoát băng cách kiên trì giữ giới luật và 
sông một cuộc đời phạm hạnh. Hình ảnh cao quí của Thượng toạ bộ là A-la- 
hán. Giáo pháp của Thượng toạ bộ có khuynh hướng phân tích, trong đó A- 
tì-đạt-ma (s: abhidharma) đóng một vai trò quan trọng. Ngoài ra bộ Thanh 
tịnh đạo (p: visuddhi-magga) và Di-lan-đà ván đạo kinh (p: milindapañha) 
cũng rât được phô biên. Luận sư xuât sắc của Thượng toạ bộ là Phật Âm (p: 
Buddhagosa), Hộ Pháp (p: Dhammapäla), A-na-luật (Anuruddha) và Phật- 
đà Đạt-đa (Buddhadatta). 

” Nhất thiết hữu bộ — tỦ Ä#ï Älñ; S: sarvästiväda; còn gọi là Căn bản nhất 
thiết hữu bộ (38 +4“ — U 8 8ä: s: mũlasarvastivada) hoặc Thuyết nhất 
thiết hữu bộ (` — #J ® #ñ). Bộ phái cho răng mọi sự đều có (Nhất thiết 
hữu; s: »sarvam asti«). Là một nhánh của Tiểu thừa, tách ra từ Trưởng lão 
bộ (s: sthavira) dưới thời vua A-dục. Giáo phái này quan niệm là tât cả, hiện 
tại, quá khứ, vị lai đều hiện hữu đồng thời. Tông phái này. hoạt động mạnh 
tại Kaschmir và Càn-đà-la (gandhãra). Quan điểm của bộ này được xem như 
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Do từ thực tế là có những chi nhánh phân ra từ các bộ phái, 
Thượng toạ bộ theo hệ thống giới luật gồm 227 điều cho giới 
bồn tỷ-khưu. Trong khi đó những người theo giới luật của Nhất 
thiết hữu bộ thì nhận 253 điều giới. 


Ngoại trừ những khác biệt nhỏ nây, cả hai bộ phái đều thuộc hệ 
thống Tiểu thừa. Do vậy, chư tăng Tây Tạng chúng tôi thực 
hành giới luật theo hệ thống Tiểu thừa, điều nây bao trùm hết 
thảy mức độ thực hành liên quan đến giới luật, từ thời gian phát 
nguyện, những điều giới phải hành trì, đến nghi thức được thực 
hành để trì tụng giới bốn. 


Tương tự, chúng tôi cũng tu tập phương pháp phát huy định huệ 
đăng trì như pháp nầy được đề ra trong tác phẩm A-f)-đqr-ma 


nằm giữa Tiểu thừa và Đại thừa. Nhất thiết hữu bộ có kinh điển riêng viết 
bằng văn hệ Phạn ngữ (sanskrit), ngày nay chỉ còn bản dịch chữ Hán và Tây 
Tạng. 

Tác phẩm quan trọng nhất của bộ này là A-fì-đ@f-ma câu-xá luận (s: 
abhidharmakoš$a) của Thế Thân, Đại fì-bà-sa luận (s: mahavibhäsäa), một bộ 
luận được biên soạn trong lân kêt tập tại Kashmr dưới sự chủ trì của Thê 
Hữu (Vasumitra). Đại fì-bà-sa luận trình bày quan, điểm chính thức của 
Nhất thiết hữu bộ và là tác phẩm được hoàn tất cuôi cùng trong bảy tác 
phẩm của Luận tạng (s: abhidharma-pitaka). Một số tác phẩm khác cần 
được nhắc tới là A-fì-đàm tâm luận (Abhidharma-Hrdaya). là bộ luận trung 
tâm của A-tì-đạt-ma với mười chương. Tì-bà-sa luận của Ca-chiên-diên tử 
cũng viết tổng quát về giáo lí bộ này. Tác phẩm Thể gian giả thiết (s: 
lokaprajñapr¡) trình bày quan điểm về sự hình thành thế giới đáng lưu ý. 
Các quan điểm về giới luật được trình bày trong 7ì-nại-da Tì-bà-sa 
(vinayavibhäsä). 

Giáo pháp của Nhất thiết hữu bộ có tính đa nguyên, xuất phát từ sự phủ 
nhận cái ngã, một tính chất cá nhân hoặc linh hôn và thừa nhận những đơn 
vị luân chuyên theo thời gian, được gọi là pháp. Bộ này cho răng có 75 
pháp. Trong Nhất thiết hữu bộ, người ta cũng khám phá vài yếu tố nguyên 
thuỷ của Đại thừa, như quan điểm Ba thân (s: trikãya) và niềm tin nơi Bồ-tát 
Di-lặc, đức Phật tương lai. 
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Câu-xá luận của ngài Thế Thân, là một bộ luận của Tiểu thừa, 
cũng như thực hành 37 phâm trợ đạo (thirty-seven harmonIes of 
enlightenment) [phần chính trong cấu trúc giáo lý của Tiểu 
thừa]. Do vậy, trong Phật giáo Tây Tạng, chúng tôi thực hành 
công phu hoàn toàn theo phương thức tu tập của Thượng toạ bộ. 


Giáo lý Đại thừa lan toả rộng đến các quốc gia như Trung Hoa, 
Nhật Bản, Triều Tiên và một phần Đông Dương. Những giáo lý 
nầy, tiêu biểu là Bồ-tát thừa, được đặt nền tảng trên những kinh 
điển đặc biệt như Bát-nhã Tâm kinh hoặc kinh Pháp Hoa. Trong 
các kinh luận Đại thừa, nền tảng hay căn nguyên là phát tâm 
bồ-đề, tu tập cho đến khi đạt quả vị Phật; cùng những trợ hạnh 
khác, đó là Lục độ ba-la-mật-đa. Còn quan niệm về Tánh không 
(Sũnyatã), có hai hệ thống của trường phái khác nhau trong Đại 
thừa-Duy thức tông và Trung quán tông. Những phương pháp 
tu tập từ bi và trí huệ cũng được thê hiện đầy đủ trong Phật giáo 
Tây Tạng. 


Về phương diện Man-tra thừa hay Tantra thừa, rõ ràng là giáo 
pháp nây đã lan truyền đến Trung Hoa và Nhật Bản. Tuy nhiên,, 
trong sự phân nhánh Tantra thừa thành 4 tantra-Hành tantra, 
Tác tantra, Du-già tantra và Vô thượng Du-già Tantra, thì ở đó 
chỉ được lưu truyền ba hình thái đầu Hành tantra, Tác tantra, 
Du-già tantra. Dường như Vô thượng Du-già Tantra chưa được 
truyền đến Trung Hoa và Nhật Bản, dù đã có những trường hợp 
tu tập mật pháp ở đó. Tuy vậy, về phương diện Tantra thừa phát 
triển ở Tây Tạng, ngoài 3 tantra ở cấp độ thấp là Hành tantra, 
Tác tantra, Du-già tantra, còn có nhiều tantra thuộc Vô thượng 
Du-già Tantra. Như vậy, pháp môn tu tập trong Phật giáo Tây 
Tạng bao gồm một dạng hoàn chỉnh gồm mọi pháp môn của mọi 
hệ thống giáo pháp trong đạo Phật- Tiểu thừa, Kinh thừa thuộc 
Đại thừa (Sutra Great Vehicle), và Man-tra Đại thừa (Mantra 
Great Vehicle). Phương pháp tu tập kết hợp kinh luận và tantra 
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thành thể thống nhất được truyền bá rộng rãi từ Tây Tạng sang 
các vùng của Mông Cổ-Nội Mông và Ngoại Mông, dân tộc 
Kalmuck' và các vùng khác. Cũng truyền bá đến vùng Hy-mã- 
lạp-sơn gồm các xứ Nepal, Sikkim,? và Bhutan. 


Như vậy, các pháp môn thuộc Phật giáo Tây Tạng là hoàn chỉnh. 
Tôi nói điều nầy không phải để phô trương mà mong rằng các 
bạn sẽ dần dân tiếp cận được vấn đề và tự mình khám phá ra. 


Có bốn trường phái hoặc tông phái trong Phật giáo Tây Tạng: 
tông Ninh-mã (rNying-ma), tông Tát-ca (Sa-skya), tông Ca-nh1- 
cư (bKa“-rgyud), và tông Cách-lỗ (dGe-lugs). Mỗi tông này trở 
lại, có rất nhiều chi phái. Chắng hạn,, tông Ninh-mã (rNying-ma) 
trình bày giáo lý Phật học có đến chín thừa-ba thuộc hệ thống 
Kinh thừa và sáu thuộc hệ thống Tantra thừa. Cũng vậy, trong 
tông Ninh-mã (rNying-ma), có những hệ thống bắt nguồn từ sự 
nghiên cứu kinh điển. Mặc dù thực tế là chúng ta có thể phân 
biệt được những điểm khác nhau trong cả bốn tông phái thuộc 
Phật giáo Tây Tạng, mỗi hệ thống là một giáo pháp tu tập hòan 
chỉnh kết hợp giữa kinh luận và tantra. Điều nây vì quan niệm 
của các trường phái về cách các pháp hiện hữu trong thực tại, 
mỗi phái trong hệ thống nầy đều theo quan điểm của phái Cụ 
duyên Trung quán tông, và về mặt phát nguyện và thực hành 
tâm từ bi, thì các tông phái đều theo hệ thống giáo pháp phát bồ- 





' Một giống dân Mông Cổ, cư ngụ ở một phần lãnh thổ từ miền TâyTrung 
Hoađên biên Caspiene của Nga có ngôn ngữ riêng, gọi là ngôn ngữ Can- 
mức. 

? Tích-kim #3 4; Sikk¿m. Vùng đất ở Nam Á, tiếp giáp với Tây Tạng, 
Nepal, Bhutan, Ấn Độ, tháng 4-1975 được sát nhập vào Ấn Độ, thủ phủ là 
Gangtok 

* Bắt- đan ?†!; Bhuran Vương quốc ở chân dãy Hi-mã-lạp sơn, phía Đông 
Bắc Ấn Độ, thủ đô là Thimbu. 
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đề tâm trong tu tập cho đến khi thành tựu giác ngộ và thực hành 
hạnh lục độ ba-la-mật-đa. 


Phương thức tu tập qua đó hành giả có thể. đồng thời thực hành 
kêt hợp kinh luận và tantra là gì? 


Nói đơn giản, hành giả cần nên an trú trong những công hạnh 
phù hợp với giới luật Tiểu thừa. Chẳng hạn, ngay cả những Du- 
già sư Tây Tạng tu tập theo Tantra thừa như những vị cư sĩ cũng 
phải thọ giới luật Tiểu thừa dành cho hàng cư sĩ tại gia. Bên 
ngoài, họ duy trì đời sống tương ứng với giới luật đã thọ. Còn 
bên trong, họ phải đào luyện và phát triên tâm vốn có căn góc là 
từ bi để đạt đến giác ngộ. Còn về mật hạnh, thông qua tu tập 
pháp Thiên thần du-già (deity yoga). hành giả tập trung vào đạo 
quản, khí lực, tinh trích để tăng trưởng tiễn trình tu đạo. 


Trong Phật giáo Tây Tạng, chúng ta thấy mọi pháp môn tu tập 
đều tương ưng với nhau; chúng ta không thấy Kinh thừa và 
Tantra thừa có gì khác nhau như nóng và lạnh; chúng ta không 
thấy chút nào khác nhau trong pháp thực hành quán chiếu về 
Tánh không với sự tu tập phát triển tâm từ bi. Do vậy, chúng ta 
coá thể kết hợp các hệ thống thành một pháp tu thống nhất. 


Nói tóm tắt, phát tâm nguyện từ bi mà tu tập đến khi giác ngộ là 
điều căn bản, là căn để của vô số pháp thực hành tâm từ. Giáo 
pháp về Tánh không là căn gốc để tu tập trí huệ thậm thâm. Để 
phát triển tâm nhận thức chân tướng các hiện tượng càng lúc 
càng cao hơn, cần thiết phải tu tập thiền định. Để có được năng 
lực thiền định đẳng trì và có được lực đũng mãnh trong các pháp 
tu nầy, thì có pháp tu tập đặc biệt là Thiên thần du-già, vì, nhờ 
vào pháp tu tập Thiên thần du-già, hành giả mới dễ dàng đạt 
được định huệ đăng trì, là sự hợp. nhất quân bình của pháp tu 
chỉ và quán. Vì là nền tảng của mỗi pháp tu như vậy, nên cần 
thiết phải giữ đạo hạnh tinh nghiêm. Như vậy, hệ thống hoàn 
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chỉnh của pháp tu trong Phật giáo Tây Tạng được giải thích mặt 
ngoài là theo Kinh điên Đại thừa phát khởi tâm từ bị và bên 
trong thực hành theo Man-tra thừa. 


Đã giải thích sơ lược về nền tảng chung của các pháp môn tu tập, 
nay tôi sẽ nói về sự thực hành. Căn bản của mọi hệ thống Phật 
giáo và ngoài Phật giáo xuất hiện ở Ân Độ là mọi người ai cũng 
mong cầu hạnh phúc, và trong sự phân chia về các hiện tượng 
thế gian thành đối tượng thành vật bị sử dụng và người sử dụng 
các đối tượng ấy, người Ân Độ đặc biệt nhắn mạnh vào cái ngã 
(self) đã sử dụng các đối tượng. Phần lớn các hệ thống ngoài 
Phật giáo, dựa trên thực tế là thấy thường xuất hiện trong tâm ta 
rằng ngã chính là cái điều khiển thân và tâm, hoặc chính ngã 
chịu sự vui sướng hoặc khổ đau, trong đó có vài tri giác như thể 
tách biệt với ngã, từ đó họ đi đến kết luận rằng có một cái ngã 
riêng biệt, một thực thể tách rời khỏi thân và tâm, đó chính là 
yếu tố đẫn đi từ đời nây sang đời khác đề chịu luân hồi sinh tử. 
Tuy nhiên, đạo Phật không khẳng định có một cái ngã hoàn toàn 
tách rời, hoặc ngã là thực thể khác biệt với thân và tâm. Thế nên 
đạo Phật không khăng định một cái ngã đơn độc, thường hằng 
và không tự chủ. Vì bốn pháp ấn để chứng thực một giáo lý đạo 
Phật chân chính là: (1) Các hành đều là vô thường. (2) Các 
pháp nhiễm ô đều là khổ. (3) Các pháp đều vô ngã. (4) Niết-bàn 
là tịch tịnh. 


Vì trong đạo Phật không có cái ngã nào hoàn toàn tách rời thân 
và tâm, sẽ đi đến chỗ có khẳng định khác là trong các hệ thống 
ấy, làm thế nào mà ngã được tìm thấy trong sắc uấn và hành uẫn? 
Trong hệ thống giáo lý của Y tự khởi Trung quán tông (Middle 
Way Autonomy School; Svãtantrika Madhyamika), Duy thức 
tông, Kinh lượng bộ, và Đại Ty-bà-sa bộ, một yếu tố trong sắc 
uân và hành uẫn được xác định đó chính là ngã. Tuy nhiên, 
trong hệ thống cao hơn, phái Cụ duyên Trung quán tông, chăng 
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có gì trong sắc uân và hành uân được xác định như là huyễn ảo, 
hoặc trong đó chính là cái ngã. Trong hệ thống cao nhất này, 
cũng như trong các hệ thống khác, có sự khẳng định về vô ngã 
(selflessness), nhưng không có nghĩa là hoàn toàn không có ngã. 

Trong phái Cụ duyên Trung quán tông, điều ấy có nghĩa là nêu 
tìm kiếm một cái ngã xuất hiện trong tâm một cách cụ thể thì 
không thể nào tìm ra, chúng không hề có. Ngã như vậy là không 
thể tìm thấy bằng phân tích. Cái mà có thể tìm thấy được qua 
phân tích được gọi là “tồn tại trên cơ sở tự tính." Như vậy, khi 
phái Cụ duyên Trung quán tông nói về vô ngã, là họ đề cập về 
cái không tồn tại trên cơ sở tự tính nây. Tuy nhiên, họ lại khẳng 
định có một cái ngã, cái Ta, hoặc chủ tế được chỉ định thông qua 
thân và tâm. 


Các hệ thống đạo Phật đều khẳng định thuyết Duyên khởi 
(prafIfya-samnutpada, dependemf- arising). Một ý nghĩa của 
thuyết Duyên khởi là các pháp vô thường-hữu vi, các hiện 
tượng do tạo tác-đều sinh khởi tuỳ thuộc theo sự kết hợp của 
nhân và duyên; do vậy, nên chúng được gọi là Duyên khởi. 
Nghĩa thứ hai của Duyên khởi, tuy nhiên, là các hiện tượng ấy 
được dẫn sinh, hay hiện hữu, tuỳ thuộc vào sự tập hợp các phần 
tử của chúng lại. Việc phá vỡ các hiện tượng của các nhà khoa 
học ra từng phần tử cực vi đã hỗ trợ cho học thuyết nây, là các 
hiện tượng được dẫn sinh nhờ vào một tập hợp của nhiều phần. 
Nghĩa thứ ba của Duyên khởi là các hiện tượng chỉ hiện hữu 
duy danh (nominally exisÐ. Điều nầy có nghĩa là các hiện 
tượng ấy không tồn tại trong và thuộc về chính nó một cách 
khách quan, mà chúng hiện hữu tuỳ thuộc vào sự chỉ định chủ 
quan cho sự tồn tại của chúng. Khi nói rằng hiện tượng tồn tại 
hoặc được chỉ định trong sự tuỳ thuộc vào nhận thức-thức đã 
chỉ định chúng là thế nầy hay thế kia-thì chúng ta không nói 
rằng không có đối tượng ở bên ngoài với thức nhận ra chúng 
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như được khẳng định trong Duy thức tông. Nên có phát biểu 
rằng các hiện tượng chỉ là trình hiện từ trong thức, nhưng lại 
không phải là sắc tướng ấy không hiện hữu, đúng hơn là chúng 
không hiện hữu như là một đối tượng nằm bên ngoài- đối tượng 
bên ngoài của thực thể đối với tâm. Theo cách này, ý nghĩa của 
Duyên khởi càng trở nên sâu sắc hơn trong ba cách hiểu nây. 


Vì rằng cái ngã, vốn chính là người thọ dụng đối tượng, chỉ hiện 
hữu tuỳ thuộc vào các yếu tố khác, cái ngã ấy không độc lập, mà 
tuỳ thuộc. Vì đó là điều không thể cho cái ngã được độc lập, là 
hoàn toàn không được tự chủ. Cái không tự lập của ngã để chịu 
vui sướng và khổ đau chính là thực tại của nó, là tính chất không 
tồn tại trên cơ sở tự tính của nó. Đây là những gì tánh không 
(Sũnyat3) khởi đâu. Thông qua trực nhận và cảm nghiệm ý 
nghĩa giáo lý nầy mà các bạn có thể bắt đầu tự kiềm chế cảm 
xúc của mình trong cuộc sống hằng ngày. 


Những cảm xúc bắt như ý sinh khởi bên trên những đối tượng 
một điều tốt hoặc xấu chồng lên những gì chúng thực sự vôn có. 
Chúng ta đặt thêm vào đó, và để phản ứng lại, những cảm xúc 
bất như ý sinh khởi. Chẳng hạn, khi chúng ta khởi tâm tham lam 
hay sân hận, vào lúc ây, chúng ta thấy những gì rất hấp dẫn hoặc 
rất đáng ghét trước mặt mình một cách khách quan. Nhưng nếu 
chúng ta nhìn chúng một hồi lâu, nó chỉ khiến chúng ta cười, 
cảm giác tương tự không có ở đây. Do vậy, đối tượng của tham 
lam và sân hận liên quan với cảm giác chồng lên cái thực sự 
đang có; có gì đó pha tạp trong ấy. Đây là cách để hiểu phương 
thức hiện hữu thực sự của đối tượng mà không cần phải tăng 
thêm sự hỗ trợ để điều khiển tâm mình. 

Đây là yếu tổ trí huệ, nhưng còn có yếu tô phương tiện. Vì mục 
đích gì mà chúng ta nỗ lực phát huy trí huệ? Nếu vì mục đích tự 
ngã, thì nó không thể trở thành dõng mãnh, Do vậy, trí huệ phải 
được đồng hành với động lực là từ và bi, vì lòng bao dung mọi 
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loài. Theo cách này, sẽ đi đến chỗ hợp nhất giữa phương tiện và 
trí huệ. Tình yêu, khi không bị nhầm lân trong ý niệm sai lâm, 
thì nó sẽ rât hơp lý, rât đúng đăn, rât nhạy bén. 


Tâm từ bi, không phải bằng sự xúc cảm, mà với sự trực nhận 
thực tại tối hậu, thì có thể đến được ngay với kẻ thù. Tâm từ bi 
nầy thậm chí còn mạnh hơn những thù nghịch của bạn. Dạng 
khác của tình thương, nếu không có sự trực nhận thực tại tối 
hậu, thì rất gần với chấp trước; nó không thể tiếp cận được với 
kẻ thù; chỉ có thể đến được với bạn bè, vợ con, cha mẹ 
mình... Iình thương như vậy là thiên kiến. Trực nhận ra được 
bản tính tối hậu hỗ trợ cho tình yêu hoặc tâm từ bị trở nên cơ 
bản và thanh tịnh. 


Sự kết hợp giữa trí huệ và phương tiện như vậy nên được phát 
huy trong sinh hoạt hằng ngày. Các bạn có thê bên ngoài công 
nhận cách sinh hoạt và giới luật Tiểu thừa; các bạn còn có Lục 
độ ba-la-mật-đa như được giải thích trong các kinh luận Đại 
thừa; thế nên, nếu thêm vào đó, các bạn có thể thực hành Mật 
thừa với pháp Thiên thần du-già (deity yoga), thì năng lực thiền 
định (sưmadhi) sẽ thành tựu nhanh chóng và trở nên rất vững 
chãi. Do vậy nên đây là pháp tu tập hằng ngày của người Phật 
tử Tây Tạng, tôi gọi những pháp môn nây là “Kho tàng của Phật 
giáo Tây Tạng." 
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Chuyển hoá tâm qua thiền định 


Bài nói chuyện tại Naropa Institute, Boulder 
và Colorado University, Denver 


Thiền là sự huấn hoá tâm qua một đối tượng để quán chiếu. Về 
phương diện nào mà tâm được thuần hoá cùng với đối tượng, thì 
rất có nhiều dạng thiền định. Trong một loại, tâm phát huy thành 
một thể đặc biệt của nhận thức, như từ quán hoặc huệ quán. 
Trong dạng thiền định như vậy, hành giả phát triển tâm mình 
thành tâm từ bị hoặc tâm trí huệ-từ bị và trí huệ không phải là 
đối tượng mà mà bạn quán chiếu, mà đó là thực thể, qua đó các 
bạn mong có sự chuyển hoá tâm thức mình qua tiến trình thuần 
hoá. 


Tuy nhiên, khi các bạn quán chiếu về vô thường hoặc vô ngã, thì 
vô thường và vô ngã được xem như đối tượng từ cách nhận biết 
của tâm, và các bạn đang quán chiếu về nó. Trong một loại thiền 
định khác, nếu các bạn quán chiếu về phâm hạnh cao đẹp của 
Đức Phật và ước nguyện đạt được điều Ấy, thì những phẩm hạnh 
cao quý nây là đối tượng của ước nguyện; đây gọi là thiền định 
theo bản nguyện. Còn có một dạng thiền định khác là tự mình tu 
tập để hiện bày tâm mình đạt đến các tầng bậc thực chứng; đây 
gọi là thiền định quán chiếu. 


Trong cách khác, thiền được phân thành hai loại: chỉ và quán. 
Nói chung, ch; (calm abiding; s: sưmatha, zh¡ gnas) là pháp 
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thiền phát triển định lực, và guán (special insight (vipaýyana, 
thag mrhong) là pháp thiên nhăm phát huy trí huệ. 


Về phương diện đối tượng của thiền định, đối tượng của chỉ và 
quán đều có thể hoặc là thực tại tôi hậu của hiện tượng hoặc là 
bất kỳ điều gì trong vô số hiện tượng. Nói chung, tánh không 
(sũnyatã) là điều được nhận ra qua kết quả của sự phân tích 
băng sự chiêm nghiệm nguyên do hiện hữu tối hậu của các đối 
tượng. Tuy nhiên, ngay khi thiền quán về tánh không, hành giả 
tập trung nhất tâm và ý nghĩa của cái không vốn đã được khẳng 
định và không cần phải phân tích. Như vậy, có cả chỉ và quán 
khi quán chiêu về Tánh không. Tương tự, cả chỉ và quán khi 
quán chiếu về vô số hiện tượng có thể diễn ra tuỳ thuộc vào tâm 
đang hướng về đối tượng. 


Chỉ, chính là pháp thiền nhằm phát triển định lực, vốn thông 
dụng đối với cả Phật giáo lẫn không phải Phật giáo. Trong Phật 
giáo thì được thực hành chung trong cả Tiểu thừa và Đại thừa, 
trong Đại thừa thì thông dụng cho cả Kinh thừa và Man-tra thừa. 
Tôi sẽ giải thích vắn tắt làm thế nào để đạt được phương pháp 
thiền đề đạt được định lực nầy. 


Tâm chúng ta, như đang hiện tiền, là hoàn toàn bị tán loạn bởi 
ngoại cảnh, do vậy nên tâm không có định lực. Tâm tưởng của 
chúng ta giống như nước, chảy tràn qua mọi hướng. Nhưng 
cũng chính nước ấy, khi khơi thành dòng, thì nó trở nên rất 
mạnh, tâm mình cũng như vậy. 


Làm cách nào để tạo thành luồng tư tưởng trong tâm? Trong 
Mật thừa nói chung và Vô thượng Du-già Tantra nói riêng, có 
nhiều cách được mô tả, nhưng trước hết, tôi sẽ nói về phương 
pháp chung cho các thừa. 

Để an trú tâm vững chãi trên một đối tượng quán sát, trước tiên 
cần thiết phải nhận biết đối tượng quán sát. Đức Phật mô tả có 
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bốn loại-đối tượng để thanh tịnh hành nghiệp, đối tượng để tịnh 
hoá phiền não, đối tượng linh lợi (skillful objects) và đối tượng 
rộng khắp. Chẳng hạn, về đối tượng đề thanh tịnh hành nghiệp, 
bất luận phiền não nào mà ta đã mãc phải từ trước, đến nay năng 
lực của nó vân còn trong tâm mình, thế nên cần thiết phải chọn 
một đối tượng quán chiếu để nó sẽ đối đầu với năng lực của 
phiền não ấy. Có người chủ yêu bị vướng vào tham dục, thì đối 
tượng để quán chiếu là sự xấu xí. Trong Tứ niệm xứ, điều nầy 
được giải thích trong sự tương quan với mục quan thân trên thân 
(mindful establishment on the body).' Ở đây, 'xấu xf không 
nhất thiết có nghĩa là chỉ cho hình dáng bất toàn; thể chất của 
thân được cấu thành bởi máu, thịt, xương... bề ngoài như thể rất 
đẹp với những màu sắc rực rỡ, nhưng khi được khám phá ra, các 
bạn thấy rằng thê chất của nó là cái gì đó giống như xương. Nếu 
tôi mang vào mắt kính băng tia X, tôi sẽ thấy một căn phòng 
đầy những bộ xương cũng như một bộ xương đang đứng nói từ 
cái bục nây. Như vậy, quán chiếu vào “xấu xf' có nghĩa là chiêm 
nghiệm về thể chất cuả thân. 


Với những ai chủ yếu bị vướng vào sân hận, đối tượng quán 
chiếu là tình thương. Những ai chủ yếu bị chìm trong sự si mê, 

thì đối tượng quán chiếu là chuỗi xích mười hai nhân duyên của 
sự luân hồi sinh tử. Đối với những ai chủ yếu vướng mặc vào 
phiền não là tính ngã mạn, thì đối tượng quán chiếu là là các 
thành phần của một cơ cấu, vì khi quán chiếu về các thành phân, 
các bạn sẽ đạt tới điểm là nhận ra có nhiều điều mình chưa biết, 
do vậy nên giảm trừ tính ngã mạn. Với những ai trội vượt về 
mặt khái niệm, pháp quán chiếu được đề nghị là quán sát về hơi 
thở vào ra. Đó là những đối tượng để thanh tịnh hành nghiệp. 





! Quán thân bắt tịnh. 
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Như đã đề cập trước đây, đối tượng để quán chiếu còn có thể là 
tánh không (§ũnyatã). Cũng vậy, các bạn có thể chọn một bông 
hoa, hay vật gì đó, làm đối tượng quán chiếu. Còn có người 
chọn chính tâm mình làm đối tượng quán chiếu. Cũng vậy, một 
Phật tử có thể quán chiếu về thân Phật, người Thiên chúa giáo 
có thể quán chiếu về Jesus hay thánh giá. 


Bắt luận đối tượng là gì, đây không phải là trường hợp thiền 
định với việc xem xét một vật bên ngoài với con mắt của mình, 
chủ yếu là khiến cho hình tượng của đối tượng ấy hiện ra trong 
tâm mình. Hình tượng nầy được gọi là 'phóng ảnh-reflection,' 
và đó chính là đối tượng quán chiếu. 


Đã nhận ra được đối tượng quán chiếu rồi, làm thế nào để an trú 
tâm mình trên đó? Trước hết, các bạn phải được một vị Đạo sư 
chỉ dạy về đối tượng quán chiếu ấy; qua đó, bạn sẽ có được sự 
xác quyết về đối tượng ây bằng cách tập trung tâm ý nhiều lần 
về nó. Chẳng hạn, nêu các bạn quán chiếu vê thân tướng Đức 
Phật, trước hết cần phải biết hình tướng ấy thông qua nghe 
người khác diễn tả hoặc nhìn vào tranh vẽ hay tượng để quen 
thuộc với hình tướng ấy để nó đễ dàng xuất hiện trong tâm mình. 


Đến lúc ấy, các bạn hãy quán tưởng hình tượng ấy đang ở trước 
mặt mình khoảng chừng 4 feet, ngang tìm mắt mình. Hình 
tượng ấy sẽ được quán tưởng rõ ràng, với bản chất trong sáng 
nhẹ nhàng, điều này sẽ giúp ngăn ngừa sự tấn công của giãi đãi. 


Cũng vậy, khi quán tưởng hình tượng Phật to lớn, sẽ giúp ngăn 
ngừa sự trạo cử. Càng thu nhỏ kích thước của đối tượng quán 
chiếu, càng giúp nó rút vào trong tâm mình, xoáy sâu vào nó. Tư 
thế ngồi thiền cũng rất quan trọng. 


Những đối tượng quán chiếu cũng có thể dùng mẫu tự hoặc 
những đôm sáng ở những vị trí quan trọng trên thân thê. Khi 
thiên định theo phương pháp nây, đôi tượng phải là rât nhỏ, 
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càng nhỏ càng tốt. Một khi đối tượng ban đầu đã được xác định, 
thì không nên thay đối kích thước lớn hơn hoặc nhỏ hơn nữa. 
Các bạn phải lưu ý kích thước nó phải được có định trong suốt 
thời gian thiền định. 


Ban đầu khiến cho đối tượng xuất hiện trong tâm. Rồi thì duy trì 
ý thức rõ ràng về nó để không bỏ quên về nó. Không đánh mắt 
đối tượng thông qua chánh niệm như một nguyên nhân phát huy 
nội quán. 

Trong khi duy trì tâm quán chiếu trên đối tượng, tâm bạn phải 
có hai phẩm tính- (1) rất sáng suốt không chỉ đối với đối tượng 
mà còn với cả tâm thức, (2) nhất tâm an trụ trên đối tượng quán 
chiếu. Hai yếu tố tiêu cực ngăn cản hai phẩm tính này phát huy, 
đó là giải đãi và trạo cử. Giải đãi ngăn chặn sự phát huy tính 
sáng suốt, và trạo cử ngăn cản sự phát huy tính vững chãi an 
định trên đối tượng quán chiếu. 


Giải đãi là trường hợp tâm trở nên quá thoải mái, quá buông 
lỏng, thiếu sự tinh tấn-sự nhiệt tâm trở nên yếu dân đi. Nguyên 
nhân nhân của giải đãi là hôn trầm (lethargy), giống như có cái 
mũ trên đầu, như một gánh nặng. Với thuốc giải là các bạn phải 
làm cho tâm mình càng trở nên tinh tấn hơn. 


Khi cách nắm bắt tâm được chặt chẽ rồi, sẽ ít có trường hợp 
nguy hiểm bởi sự giải đãi nhưng càng nguy hiểm hơn với sự trạo 
cử. Tâm tán lọan do tham dục được gọi là trạo cử (excitement); 
như vậy, tán loạn có thể có trong bất kỳ dạng đối tượng nào, 
trong khi đó, trạo cử chỉ là sự tán loạn đối với đối tượng của 
tham dục. 


Thuốc giải cho trạo cử và các dạng tán loạn là các bạn phải hạ 
bớt mức độ tính nhạy của tâm, làm cho tâm trở nên ít căng 
thăng hơn. 
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Trong khi duy trì đối tượng quán chiếu với tâm chánh niệm, hãy 
tỉnh giác với nội quán từng lúc để nhận biết tâm có bị ảnh 
hưởng của giải đãi hay trạo cử không. 

Nếu qua nội quán các bạn thấy tâm có nguy cơ bị giãi đãi, cần 
phải tăng cường mức độ tỉnh tấn; nếu có nguy cơ trạo cử; thì 
giảm bớt mức độ tinh nhạy một chút. Qua kinh nghiệm, cảm 
nhận về mức độ trung bình về sự tỉnh nhạy của tâm sẽ được 
phát hiện. 

Để nâng cao mức độ nhận biết của tâm, hãy quán chiếu những 
điều gì khiến mình hân hoan; để hạ bớt, hãy quán chiều những 
điều gì khiến mình trầm tĩnh, như sự đau khổ. Khi bắt đầu tập 
luyện theo cách nây, tốt nhất là nên có những thời khoá thiền 
định ngắn hạn và thường xuyên, vì ban đầu rất khó đạt được 
trạng thái thiền định sâu khi ta bị bận rộn, hoặc ở trong thành 
phố ồn ào. Các bạn cần có một nơi yên tĩnh và biệt lập, không 
có được sự yên tĩnh, hầu như khó đạt được phâm chất tôi ưu của 
trạng thái an định. 


Khi các bạn thực hành phương pháp này, tâm dần dần phát triển 
càng vững chãi hơn, cao nhất trong trạng thái tĩnh chỉ. Thông 
qua năng lực đẳng trì, trong đó tâm an trú chuyên nhất trên đối 
tượng quán sát, tâm vi tế phát sinh, dẫn đến diệu lạc vi tế của 
thân. Theo đó, diệu lạc vi tế của tâm trở nên vững chãi, đạt đến 
trạng thái tịch tĩnh. Trong Tứ thiền và Tứ vô sắc định, trạng thái 
nầy gắn kiền với diệu lạc của thân và tâm-chính là cảnh giới 
thấp nhất mở đầu cho sơ thiền (first concentration). 


Huệ quán (special insight) sẽ đạt được theo cách tương tự, khi 
đạt đến trạng thái diệu lạc vi tế của thân và tâm, đó không phải 
do năng lực của đẳng trì, mà do năng lực phân tích của huệ 
quán. Huệ quán có dạng thế gian và xuất thế gian. Huệ quán thế 
gian là cái nhìn ở mức độ thấp như những vật thô trọng, và ở 
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mức độ cao là những điều thanh thản; trong khi Huệ quán xuất 
thế gian, nếu với phương thức thông thường, đã bao hàm Tứ 
diệu để. Từ quan điểm chuyên biệt của hệ thống giáo lý Đại 
thừa, Huệ quán xuất thế gian đã bao gồm phạm trù pháp vô ngã. 


Để giúp cho Định huệ đẳng trì đạt được nhanh hơn, hệ thống 
Man-tra thừa có những kỹ thuật đặc biệt năm trong pháp Thiên 
thần du-già (deity yoga). Pháp thực hành Thiên thần du-già giúp 
đây nhanh tiến trình đạt Phật quả nhờ phát huy hợp nhất định và 
huệ, hai yếu tố sau cùng trong Lục độ ba-la-mật-đa-bồ thí, trì 
giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, trí huệ-được mô tả nhiều 
trong các kinh luận nói về Bồ-tát đạo. Nếu các bạn không an 
định, để tâm đao động không vững chãi và trong sáng, thì năng 
lực trí huệ không thể nhận biết đối tượng của nó. Do vậy, cần 
thiết phải có tâm an định, nguyên do để đạt được trí huệ trực 
nhận bản chất không tồn tại trên cơ sở tự tính của các pháp là 
dù các bạn chỉ có định, cũng không tai hại đến mức hiểu lầm là 
các pháp tự tỒn tại ở trong và chính nó. Sự kết hợp cuả định huệ 
là rất cần thiết. 


Theo Vajrapafjara Tanrra, một luận giải về Tantra của hệ 
thống Vô thượng Du-già Tantra, có bốn chi phái của Man-tra 
thừa-Tác Tantra, Hành Tantra, Du-già Tantra và Vô thượng 
Du-già Tantra. Trong bốn Du-già này, ba dạng Tantra thấp, Tác 
Tantra, Hành Tantra, Du-già Tantra-mô tả trạng thái tiến triển 
trong tu tập về các phương diện Du-già kết hợp với biểu tượng 
và không kết hợp với biểu tượng, những pháp nây thuộc về pháp 
Du-già hiển mật bất nhị. Định huệ đẳng trì được thành tựu trong 
khi nhận-đối tượng quán sát của thiền định-sắc thân trong sáng 
của chính mình như là sắc thân của một thiên thần. Trong khi 
quán sát thân mình rõ ràng hay quán tưởng như là sắc thân của 
một thiên thần, các bạn xác định được chúng không tỒn tại trên 
cơ sở tự tính, như thế đã tạo nên sự kết hợp cho sự thể hiện sắc 
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thân trí huệ sâu mâu đã nhận ra được thực tại tối hậu của thân Ẫy. 
Trí huệ nhận thức sâu thăm và thân tướng linh thiêng đông thời 
ây chính là Du-già hiên mật bât nhị. 


Trong Tác Tantra, trong giai đoạn Du-già (Yoga) với sự phát 
huy những biểu tượng hoặc tự quán tưởng mình như là các thiên 
thần theo tiến trình sáu bậc gọi là sáu thiên thần. Thứ nhất là Vô 
thượng thiên thần (uimare deify), quán chiếu về tính chất 
không tổn tại trên cơ sở tự tính đồng đăng giữa chính mình và 
các thiên thần. Thứ hai là Thanh thiên thần (sound đeify), quán 
chiếu một dạng tự nhiên từ hư không như là tiếng vang từ âm 
thanh thần chú của một thiên thần từ không trung. 


Thứ ba là mẫu tự thiên thần (leffer deiry), trong đó âm thanh 
thần chú xuất hiện trong dạng của mẫu tự xung quanh cạnh của 
một cái dĩa tròn như mặt trăng. Thứ tư là Sắc thiên thần (om 
đerfy), là sự chuyền hoá của mặt trăng và sắc thân thành thân 
của thiên thần. 

Thứ năm là Thủ ấn thiên thần (seai đe¡iy), phúc lạc từ những 
điểm quan trọng trên thân của thiên thần qua tư thế của bàn tay 
được gọi là “thủ ấn- seais°. Thế nên khi các bạn đặt chữ Ớm 
màu trăng trên đỉnh đầu, chữ Aÿ màu đỏ trên cổ họng, chữ Hzm 
màu xanh nơi tim, biểu tượng thân khẩu ý thù thăng, và tập 
trụng vào sắc thân của vị thiên thần này, bầy giờ đã có mọi 
phẩm tính hoặc biểu tượng của một vị thần. Đây là bước cuối 
cùng, Biểu tượng thiên thần (sien deiIy). 


Khi một vài thành tựu đạt được khi chính quán tưởng như một 
thiên thần, an trú tâm trên lửa và âm thanh được dùng để tăng 
trưởng nhanh chóng sự phát huy cho đẳng trì.' Sau đó các bạn tu 
tập pháp Du-già (Yoga) không cần biểu tượng, tập trung ban 





'* Về mô tả các pháp tu tập nầy, xin xem tác phẩm The Yoga øƒ Tibet 
(London: George Allen and Ủnwin, 1981) của Tông-khách-ba. 
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phát tự do vào cuối mỗi âm thanh. Đây là pháp tu tập huệ quan 
xuất thế gian về tính chất không tôn tại trên cơ sở tự tính của các 
pháp. Dù vân thực hành pháp Thiên thần du-già (deity yoga), 
điểm chính là nhân mạnh vào yếu tố xác định bản chất tối hậu 
của các hiện tượng. 


Sự giải thích về tiễn trình tu đạo trong Hành tantra đại khái như 
trong Tác tantra, nhưng trong Du-glà tantra thì có khác đôi chút. 
Đó là, nền tảng của sự tịnh hoá như đã được giảng giải là thân 
khẩu ý, và như phương tiện tịnh hoá của bốn thủ ẫn được mô tả 
là để chuyên hoá những cái nầy thành thân khẩu ý thù thắng và 
những công hạnh như trong quả vị của chư Phật. Trong tiến 
trình nầy, sự thành tựu của thiền định được tăng thượng bởi 
thiền quán về những biểu tượng pháp khí, như chày Kim cang, 
ngay trên chót mũi, dần dần tăng trưởng thành vô số như cái đầu 
tiên trên thân mình và sau đó chung quanh đều tràn ngập các 
pháp khí. Điểm đặc biệt của pháp khí được xác định là tương 
ưng với Ngũ trí Như Lai, chư vị đã có những pháp khí như vậy 
trên tay. Đức Phật Tỳ-lô-giá-na, chắng hạn, cầm bánh xe, Đức 
Phật Bất Động (A-sơ Phật) cầm chày Kim cang. Quán tưởng về 
những biểu tượng pháp khí như vậy sẽ giúp cho sự phát triển 
thiền định nhờ vào kích thước của các đối tượng và giúp cho 
tăng trưởng quán chiếu về sự khéo léo thông qua thực hành sự 
phân tán hoặc tập hợp nhiều dạng của pháp khí. 


Vô thượng Du-già Tantra chủ yếu giải thích về pháp Du-già 
(Yoga) bắt khả phân ly giữa diệu lạc và Tánh không theo hai bậc 
Du-già (Yoga)—g1a hạnh vị với pháp tưởng tượng (Imaginary) và 
giả lập (fabricated); thành tựu vị bằng pháp phi tưởng tượng 
(non-Imaginary) và phi giả lập (non-fabricated). Trong cả hai 
giai vị, gia hạnh vị và thành tựu vị trong Vô thượng Du-già 
Tantra, trạng thái thông thường như chết, thân trung ấm và tái 
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sinh được chuyên sang pháp tu để chuyên thành Tam thân Phật- 
Pháp thân, Thụ dụng thân và Hoá thân. 


Trong Vô thượng Du-già Tantra có kỹ thuật quán chiếu về các 
đạo quản, nội khí và tỉnh trích. Hành giả thiền quán về tỉnh trích, 
ánh sáng hay là mẫu tự trong những đạo quản trung tâm nầy. 
Nhờ vào những điểm đặc biệt được quán chiếu và nhờ vào năng 
lực ban đầu cũng như pháp thiền quán ban đầu được gọi là 
“tương ưng cảnh giới chư thần,' chỉ có định huệ đăng trì được 
dùng trong tu tập trí huệ trực nhận bản chất không tỒn tại trên cơ 
sở tự tính của các pháp. Cũng vậy, có thể thành tựu được định 
và huệ đồng thời. 


Cách thức tập trung quán chiếu mẫu tự hoặc ánh sáng tại những 
điểm trên thân được xem như phương tiện dừng chỉ các ý niệm 
một cách mạnh mẽ. Nguyên do để dừng chỉ các ý niệm là trong 
thức có rất nhiều tầng bậc, từ thô đến tế nhất, và trong Vô 
thượng Du-già Tantra, tầng bậc vi tế nhất của tâm thức sẽ 
chuyên hoá thức thành trí. Thông thường, khi chết, tầng bậc thô 
trọng hơn của thức sẽ đình chỉ, và mức độ vi tế hơn sẽ biêu hiện, 
lên đến cực điểm là biểu hiện tâm thức vi tế nhất, đó là cực 
quang tâm thức (mind of clear light) của cái chết. Người bình 
thường không có cái biết trong tiến trình này, lúc ấy họ như ngất 
đi. Tuy nhiên, nếu khi thân thể-chỗ y cứ của tâm-không thoái 
hoá, thì Du-già sư sẽ hoá giải mức độ thô trọng hơn của thức 
qua năng lực của thiền định, tâm thức vi tế hơn sẽ được trải qua 
sự nhận biết sáng suốt và toàn diện. Khi hoá giải mạnh mẽ mức 
độ thô trọng hơn của thức và mức độ vi tế hơn luồng nội khí của 
tâm, Du-già sư sẽ có được mức độ vi tế nhất của tâm, tức là cực 
quang tâm thức. 


Vận dụng vào tiên trình tu đạo, mức độ của tâm thức nây rât 
nhanh và mạnh. Đê làm chín muôi tâm thức cho những tâng bậc 
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tu đạo nầy được thực hiện, đầu tiên cần phải thực hành gia hạnh 
VỊ (staøe Of øeneration). 

Đây chỉ là trình bày vắn tắt; sự hiểu biết về các trạng thái nầy và 
phương thức đê thành tựu các pháp nây qua Kinh thừa và Man- 
tra thừa rât là bô ích. 
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Đây là những câu hỏi của thính chúng và lời giải đáp 
của Đức Đạt-lại Latf-ma trong buôi nói chuyện tại 
Trung tâm Wisdom s Goldenrod, lthaca, New York. 


® 


Hỏi: Tại sao thiền định vào buôi sáng lại tốt hơn? 


Trả lời: Có hai lý do. Về thân, vào sáng sớm-khi chúng ta đã 
quen thuộc-thì mọi trung khu thần kinh đều tinh nhạy, và đây là 
điều thuận lợi. Cũng vậy, có những gì khác nhau chỉ là trong ý 
nghĩa của thời gian. Hơn nữa, nêu các bạn ngủ ngon giâc, bạn 
càng tinh khôi và tỉnh táo vào lúc sáng sớm; điều nầy các bạn có 
thể nhận biết qua kinh nghiệm. Vào ban đêm, tôi đi đến một 
điểm mà mình không thê nào suy nghĩ chính xác được; tuy 
nhiên, sau khi ngủ và thức giấc vào sáng hôm sau, những điều 
mà ngày hôm qua tôi không thể nào suy nghĩ chính xác được, 
bỗng nhiên lại hiện ra rất rõ ràng. Điều nầy chỉ ra rằng năng lực 
tinh thần rất nhạy bén vào buổi sáng. 


Hỏi: Xin ngài giải thích thêm về thiền định qua âm thanh trong 
manfra. 


Trả lời: Về mantra mà hành giả có thể quán chiếu trong khi tu 
tập thiền định, có dạng âm thanh bên ngoài khi trì tụng và của 
âm thanh bên trong do tâm trì nệm. Cũng có âm thanh sinh khởi 
tự nhiên, như hơi thở vào thở ra như là âm điệu của mantra. 
Hành giả có thể ấn định các mẫu tự trên mặt một vòng tròn như 


www.fangthuphathoc.com 210 


Tạng Thư Phật Học 


mặt trăng hoặc trong điểm sáng ngay tại tâm điểm. Nếu các bạn 
thấy thuận tiện khi thực hành như vậy, thì hãy tưởng tượng rằng 
mình đang ở giữa vòng tròn nầy, xem vòng tròn đó như là ngôi 
nhà của thân thể mình. Nếu các bạn có ý tưởng rằng phần chính 
của tâm thức đang ở chung quanh mắt mình, thì có thể tưởng 
tượng ra ánh sáng đẳng sau mắt, và nỗ lực đồng nhất mình đang 
ở trong trung tâm ánh sáng ấy, hãy di chuyền ánh sáng và tâm 
thức xuống trung tâm của vòng tròn mantra đang ở ngay tại 
trong tâm mình. Nếu các bạn thực hành việc nầy nhiều lần, dần 
dần sẽ thấy cảm giác rằng mình đang ở trong trung tâm của 
mantra, như thể các bạn đang đọc những mẫu tự của mantra 
chung quanh mình, không phải bằng miệng mà đọc bằng tâm- 
tức là trì niệm mantra không phải bằng miệng. Đòi hỏi nhiều kỹ 
thuật rất đa dạng. 

Hói: Phương tiện thù thắng nhất để vượt qua những chướng ngại 
khi tu tập thiền định là gì? 


Trả lời Có năm điều chướng ngại được giải thích như là 
chướng ngại cho việc tu tập thiền định. Trước hết là giãi đãi; thứ 
hai là quên mất lời khuyên về xác định đối tượng quán chiếu; 
thứ ba là hôn trầm và trạo cử; thứ tư, là không có cách hoá giải 
khi bị hôn trầm và trạo cử, thứ năm là vẫn áp dụng phương pháp 
hoá giải khi hôn trầm và trạo cử đã hết rồi. 

Có tám cách hoá giải được đề ra. Cách đối trị giải đãi là, trước 
hết, miểm tin thấy rõ giá trị của định huệ đẳng trì, giá trị chủ 
yếu của nó là nếu không có nó thì không thể phát huy việc tu tập 
cao hơn được. Nhờ vào sự khăng định phâm tính tối thượng của 
đăng trì, niềm phấn khích (aspiration) mong cầu đạt đến phẩm 
tính này được thúc đây. 


Bằng phương tiện đó, sự øổ lực (exertion) phát sinh, nhờ đó cuối 
cùng các bạn sẽ đạt được sự uyên chuyên (phancy) khiên cho 
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thân và tâm thoát khỏi trạng thái khó chịu, và có sự tiện lợi 
trong chiều hướng đạo đức mà bất kỳ đức hạnh nào được thực 
hiện cũng đều có năng lực. Bốn điều nây là thuốc giải cho giãi 
đãi, một chướng ngại đầu tiên. 


Điều này tuy có ích, nhưng không phải cho sự thực hành với 
thời gian quá dài vào lúc mới bắt đầu; không nên cô gắng quá 
sức mình; thời gian tối đa cho một thời khoá công phu nên 
khoảng chừng 15 phút. Điều quan trọng không phải là thời gian 
dài mà chất lượng của công phu. Nếu các bạn ngồi thiền quá lâu, 
sẽ thấy buồn ngủ, nên việc tập thiền của các bạn sẽ trở nên một 
thói quen với cách làm ấy, việc ấy không chỉ phí thời gian mà 
còn tạo nên tập tính không hay, sẽ khó điều chỉnh trong tương 
lai. Ban đầu, nên có những thời khoá ngắn-thậm. chí tám đến 
chín thời một ngày-rồi các bạn sẽ quen dần với tiến trình thiền 
định, chất lượng sẽ tăng lên, và thời khoá công phu sẽ trở nên 
đài hơn. 

Một dấu hiệu cho biết tiến trình thiền định của mình tiến bộ tốt 
là dù thời khoá ngôi thiền có thể dài, nhưng bạn vẫn cảm thấy 
như vừa trải qua một thời gian rất ngắn. Nếu thấy mình như thê 
vừa trải qua thời gian ngôi thiền khá dài dù các bạn chỉ vừa mới 
trải qua một thời gian rất ngắn, thì đây là dâu hiệu cho biết bạn 
nên rút ngắn thời gian công phu. Điều nây rất quan trọng vào lúc 
mới bắt đâu. 


Hói: Trong giáo lý Phật học, có nói về nhiều mức độ nhận thức 
khác nhau tương ưng với đối tượng. Vào mỗi cấp độ nhận thức, 
ai là người biết được những phương pháp nhận thức khác nhau 
này) 

Trả lời: Có nhiều cấp độ cuả tâm thức, và có nhiều phương thức 
khác nhau để nhận thức đối tượng, nhưng chúng hoàn toàn 
giống nhau trong tính tương tục của sự chiếu tri (luminosity and 
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knowing) và trong thực tê là chỉ có cái Tôi được chỉ định rõ là 
nhờ vào tính tương tục của thức chính là cái nhận biệt được 
chúng. Điêu nây chăc đã trả lời được cho câu hỏi của bạn. 


Trong các hệ thống giáo lý đạo Phật, có nơi xem /#c như là cái 
Tôi. Tuy nhiên, ở mức độ sâu sắc nhất, hệ thông tư tưởng của 
phái Cụ duyên Trung quán tông, lại xác định rằng cái Tôi chỉ là 
cái Tôi được chỉ định nhờ vào tính liên tục thống nhất thể 
(continuum) của thức. 

Hỏi: Sự khác nhau giữa cái Tôi và /hức là gì? 

Trả lời: Có nhiều cách khác nhau mà cái tôi biểu hiện. Một là vì 
cái Tôi xuất hiện đúng như thật, khác với hợp thể của thân và 
tâm, được xem là thường hằng, nguyên khối, và chịu sự tác 
động của chính nó. Cách khác là do cái Tôi từ trong chính nó 
không xuất hiện đúng như thật khác với hợp thể của thân và tâm, 
không xuất hiện như là tuỳ tùng của gánh nặng thân tâm hay là 
ông chủ của chúng-sự hiện hữu thực chất hay là cái Tôi tự lập 
(self-sufficient). Rồi có một cách khác, là cái Tôi xuất hiện mà 
không được xác định thông qua sự trình hiện trong nhận thức 
nhưng không được thiết định từ khía cạnh hoạt dụng thông 
thường của nó. Rồi có một cách khác, là cái Tôi trình hiện với 
tính chất không tồn tại trên cơ sở tự tính hoặc trình hiện theo 
cách riêng của nó, như thể không hiện hữu qua lực dụng duy 
danh. Rồi có một cách khác mà qua đó, dù cái Tôi trình hiện 
theo cách riêng của nó, thì chỉ đơn thuần cái Tôi là cái được 
nhận thức. Ý niệm về cái Tôi sau cùng này là chính là nhận thức 
đúng đắn (valid cognition) trong tắt cả. 

Cái Tôi là gì? Khi nó được tìm kiếm bằng phân tích, thì chẳng 
thể nào nhận ra nó. Chắng phải từ trong hợp thể tâm và thân, 
chẳng phải tính tương tục thống nhất thể của chúng, cũng chẳng 
phải tập hợp của chúng để có thể xác định như là cái gì đó chính 
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là Tôi. Khi một sợi dây thừng trong bóng đêm xuất hiện trông 
như con răn do bóng tối ở nơi chỗ dây thừng; chứ riêng một 
phần của sợi dây, từng phần của sợi dây kết hợp với nhau, tính 
tương tục thống nhất thể của những phân nây qua thời gian, 
chẳng: có gì trong những điều nầy có thể xác định là con rắn. 
Con rắn chỉ hiện hữu thông qua năng lực do tâm sợ hãi của con 
người; chứ từ phương diện sợi dây, chăng có cái gì được thiết 
định như là con rắn cả. 


Như trong ví dụ ấy, chăng có gì trong hợp thể thân tâm vốn là 
nên tảng chỉ định cho cái Tôi, dù là tách rời ra hay hợp lại với 
nhau như tính tương tục thống nhất thể của chúng qua thời gian, 
được xác định là cái Tôi. Cũng vậy, hoàn toàn không thể nào 
tìm ra được cái Tôi đúng như thật khi tách rời hắn thân và tâm 
vốn là nền tảng chỉ định cho cái Tôi. Bây giờ, nếu các bạn bắt 
đầu nghĩ rằng do vậy nên cái Tôi hoàn toàn không có thì sẽ gây 
tốn hại đến nhận thức đúng đắn theo quy ước. Thực tế là cái Tôi 
hiện hữu một cách hiển nhiên. 

Sự hiện hữu của cái Tôi chỉ được nhận ra bằng kinh nghiệm, 
bằng nhận thức đúng đắn (valid cognition), nhưng nó không thê 
tìm thấy được trong cơ sở biểu hiện của nó. Như vậy, cái Tôi chỉ 
hiện hữu theo phác thảo thông qua năng lực khái niệm hoặc duy 
danh, thông qua một lực khách quan. Tính duy danh đó nương 
vào cái gì? Đó chỉ là sự hiện hữu duy danh được ấn định nhờ 
vào cơ sở biểu hiện của nó. 

Về mặt hợp thể thân tâm mà chính là cơ sở biểu hiện của cái Tôi 
và trong đó, còn có nhiều tầng bậc vi tế và thô trọng, vi tế nhất 
là tâm thức từ vô thuỷ vốn đã đi qua nhiều kiếp sống. Do vậy 
nên nói rằng cái Tôi là được phác thảo qua năng lực duy danh 
nhờ vào sự tương tục thống nhất thể. của thức từ vô thuỷ đến vô 
chung. Cái tôi chỉ tồn tại theo tên gọi, được chỉ định tuỳ thuộc 
vào tính tương tục thống nhất thê của thức này. Kết luận là 
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ngoài cái Tôi hiện hữu qua năng lực duy danh, chăng có cái Tôi 
nào cả, chăng có cái Tôi nào được lập riêng từ chính nó. Cái 
chăng lập trong đối tượng riêng của nó chính là ý nghĩa vô ngã 
(selflessness). 


Các bạn sẽ hỏi rằng, “Nếu cái Tôi như vậy hiện hữu thông qua 
khái niệm, qua những khái niệm về nó mà những điều nây được 
phác thảo-của tôi, của anh, cái nây quá khứ, hiện tại, hay bất cứ 
điều gì? Đây lại là trường hợp phân tích để mong tìm ra đối 
tượng được phác thảo, và các bạn sẽ chẳng bao giờ tìm ra được. 
Do vậy, hiện hữu thông qua năng lực khái niệm thì tự nó chỉ tồn 
tại bằng khái niệm. Đức Phật đã dạy rằng các pháp chỉ là giả 
danh và những gì hiện hữu duy danh thì chính nó chỉ hiện hữu 
trên tên gọi. Tánh không (Sũnyat3) tự nó là không. Ngay cả Đức 
Phật cũng không tồn tại trên cơ sở tự tính. Thông qua tánh 
không mà các cực đoan vật thể hoá (reification) các hiện tượng 
được tránh khỏi, mà qua sự thực là chẳng phải các pháp tuyệt 
đối không hiện hữu; thay vào đó là lý Duyên khởi, qua đó, ý 
niệm cực đoan về các pháp tuyệt đối không hiện hữu được tránh 
khỏi. 

Hỏi: Thức sinh khởi từ đâu? 

Trả lời: Chúng ta cho rằng thức chính là sản phẩm của tâm. 
Thức phải là sản phẩm từ tâm vì nó chăng thể nào sinh khởi với 
chất liệu như là nguyên nhân chắc thực nào đó. Vật thể cực vi 
chẳng thể nào tạo ra được thực thê chiếu tri (luminosity and 
knowing). Vật chất chẳng thể nào là nguyên nhân chắc thực của 
thức, và thức chẳng thể nào là nguyên nhân chắc thực của vật 
chất. Dù trong Duy thức tông, vật chất được khẳng. định như là 
có cùng thể tính như thức-hầu như chửng có gì tồn tại ngoài 
thức. Điều này theo phái Cụ duyên Trung quán tông thì không 
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khẳng định như vậy, vì nếu thế thì sẽ bị vi phạm lỗi luận lý.' 
Theo tông nây, thức và vật chât được xác lập tách rời nhau. 


Không có cách nào để ấn định được thức, ngoại trừ xem nó như 
là một sát-na tương tục của thức; theo cách này, thức không có 
chỗ khởi đầu; trong đó, trường hợp tái sinh cũng không có điểm 
khởi đầu. Tâm nói chung là không có chỗ khởi đầu; tính tương 
tục thống nhất thể của tâm là vô thuỷ vô chung. Nhưng có 
những dạng tâm thức đặc biệt có khởi đầu nhưng không có chỗ 
kết thúc, và có dạng khác không có chỗ khởi đầu nhưng có chỗ 
kết thúc. 

Hỏi: Câu hỏi của chúng tôi là về Nhị đế, Chân lý quy ước giả 
định tính chất tồn tại trên cơ sở tự tính của chủ thê và đối tượng, 
chân lý tuyệt đối có nghĩa là là tính chất không tồn tại trên cơ sở 
tự tính của chủ thể và đối tượng. Điều nầy dường như rõ ràng, 
nhưng khi khăng định rằng chân lý quy ước chẳng khác chân lý 
tuyệt đối thì chúng tôi thấy rất khó hiểu. 


Trả lời: Cụ duyên Trung quán tông không thừa nhận chủ thể và 
đối tượng tồn tại trên cơ sở tự tính ngay cả trong quy ước. Do 
hiểu sai lạc về quan điểm của phái Cụ duyên Trung quán tông, 
nên các hệ thống giáo lý thấp hơn đã nói rằng do vậy thì phái 
Cụ duyên Trung quán tông đã rơi vào cực đoan hư vô luận;? điều 
này chỉ cho thấy rằng ngay trong quan điểm của họ, phái Cụ 
duyên Trung quán tông đã không thừa nhận tôn tại trên cơ sở tự 
tính ngay cả trong phạm trù quy ước. 


Chúng tôi không cho rằng Hai chân lý (Nhị để) là một, nhưng 
chúng là một thể thống nhất. Thực vậy, chúng loại trừ lẫn nhau. 
Chẳng hạn, mặt sau và mặt trước của bàn tay chỉ là một bàn tay, 
nhưng mặt sau và mặt trước của bàn tay lại là loại trừ lẫn nhau. 





! Theo Nhân minh luận. 
? E: extreme of nihilism. Tức đoạn kiên. 
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Tương tự, khi chân lý quy ước hiện hữu, cái Tôi được khăng 
định như là cơ sở hoặc nền tảng, và tính chất không tôn tại trên 
cơ sở tự tính của nó được xác lập như là cách thức mà nó hiện 
hữu, tính chất không tồn tại trên cơ sở tự tính nây chính là bản 
chất, là nền tảng của sự thể hiện, hoặc là thuộc tính của cái Tôi. 
Và cái Tôi chính là nền tảng hay cơ sở của thuộc tính ấy. Có 
một thực thể của riêng cái Tôi và tánh không ($ũnyatã) của nó, 
nhưng cái Tôi lại được lập bằng nhận thức đúng đắn theo quy 
ước, trong khi đó tánh không của nó lại được lập bằng nhận thức 
đúng đắn theo quy ước (conventional valid cognition) tuyệt đối 
(ultimate valid cognition), và như thế nên cái Tôi và Tánh không 
của nó loại trừ lẫn nhau-cái nầy không phải là cái kia. Do vậy, 
Nhị để chỉ là một thực thể thông nhất trong sự hiện hữu, nói 
chính xác là nó hoàn toàn khác biệt nhau. 


Lý do tại sao cái Tôi hay các hiện tượng khác là không, bởi vì 
chúng là một thực thể Duyên sinh (dependent-arising). Độc lập 
và phụ thuộc là ý niệm lưỡng phân; khi các nầy được thừa nhận, 
thì cái kia bị loại trừ. Chẳng hạn, như phạm trù người và không 
phải người (phi nhân), khi điều gì đó được lập trên phạm trù này, 
thì điều ẫy sẽ được loại trừ ở phạm trù kia và ngược lại. Khi nó 
được xác định trên phương diện một hiện tượng đặc biệt hoặc là 
nó độc lập hay tuỳ thuộc; khi quyết định nó là độc lập, thì cũng 
có cái không tuỳ thuộc với nó, và điều đó chúng ta gọi là 'không 
tỒn tại trên cơ sở tự tính. Cũng vậy, khi cái gì đó được chứng tỏ 
là không qua thực tế là một thực thê hiện hữu do Duyên khởi, thì 
đó đang ở trong hiện hữu độc lập. Cái không hiện hữu không 
thê là độc lập. 

Khi các bạn đã quen thuộc với lý Duyên khởi, chỉ đơn thuần sự 
kiện cái gì đó hiện hữu là đủ lý do cho sự hiện hữu không tồn tại 
trên cơ sở tự tính của nó. Tuy nhiên, do phần nhiều các hệ thống 
giáo lý cho rằng, thực tế những hiện hữu được đưa ra để chỉ 
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định rằng nó tồn tại từ phương diện riêng của nó, và chăng phải 
là chúng không tồn tại trên cơ sở tự tính, chúng tôi dùng lý 
Duyên khởi để quán chiếu vào nội hàm của nó. 

Hỏi: Xin ngài giải thích về Ngũ bộ Phật. 

Trả lời: Có nhiều Đức Phật trong NÑ gũ bộ Phật. Điều ấy được 
giải thích theo ý nghĩa ngũ đại, ngũ uân, ngũ phiền não, và ngũ 
trí đfive wisdoms oŸ the ordinary state). Chúng ta hãy xem xét 
về năm thành tố tạo nên sự tương tục Của COn người: đất, nước, 

lửa, gió, và hư không (space). Năm yếu tô này là nền tảng của 
sự tỉnh khiết được thanh tịnh hoá thành Ngũ bộ Phật. Về sắc 
uân, khi chúng ta chết, thân thể thô trọng nầy không tiếp tục 
theo chúng ta, nhưng có một dạng sắc uân vi tế hơn tiếp tục 
trong trạng thái thân trung âm để chuyên sang một sự sống khác. 
Như vậy, nếu chúng ta xem xét sắc uân mà không khởi một 
phân biệt nào giữa thô và tế, thì chúng ta có thể nói về sự bắt 
đầu và kết thúc của sắc uân. Phương diện thanh tịnh của sắc uẫn 
nầy được gọi là Đức Phật T'-lô-giá-na (Vairocaäna). 


Thức được chia thành tâm (vương) và tâm sở. Có 6 thức và 51 
tâm sở. Một nhóm tâm sở được câu thành bởi 5 yêu tố bao trùm 
khắp, trong mỗi yếu tố ấy là cảm giác. Đây chính là thọ uẫn. 
Thể thanh tịnh của thọ uẫn được gọi là Đức Phật Bảo Sanh 
(Ratnasambhava). 


Phương diện thanh tịnh của tưởng uấn được gọi là Đức Phật A- 
di-đà. Hành uân trong thể thanh tịnh của nó được gọi là Đức 
Phật Bất Không Thành tựu. Cuối cùng phương diện thanh tịnh 
của thức uân là Đức Phật Bất Động. '! 





, _ Trỡng Kim cương giới mạn-đà-la, 5 vị Phật là: 1. Tì-lô-giá-na (Eẽ j8 ở 3l 

; s: mahãvairocana; 2. A-súc (J“ƒ lãi; s: aksobhya); 3. Bảo Sinh (SŸ %; s: 
ma 4. A-di-đà (l#[ it ÿÈ; s: amitabha); 5. Bất Không Thành 
Tựu (Œ£ 2# hÈ %È; s: amoghasiddhi). 
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Trong khi năm uấn có thể được phân thành dạng thô và tế, thì 
Ngũ bộ Phật chỉ áp dụng cho dạng vi tế của uân vốn có từ vô 
thuỷ. 


Hỏi: Có phải những uẫn vi tế hơn tương ứng với chư Phật trong 
Ngũ bộ? 

Trả lời: Năm uân vi tế hơn, cuối cùng sẽ được chuyền thành 
Ngũ bộ Phật. Những uân này bây giờ như thể đang hoà trộn bởi 
ý nhiễm ô. Khi các nhiễm ô nây được chuyền hoá, thì những yếu 
tố đó không trở nên thô hơn hay tế hơn, mà chúng trở lại bản 
chất vốn có, nhưng do trở nên tách rời với sai lầm của ý nhiễm 
ô, mà năm uân nây sẽ thành Phật trong Ngũ bộ. Thế nên nếu 
các bạn hỏi răng, liệu chư Phật trong Ngũ bộ đang hiện hữu bây 
g1ờ trong tính tương tục thống nhất thể của chúng ta, những yếu 
tố hiện hành đang bị ràng buộc bởi nhiễm ô và do vậy, một Đức 
Phật không thể nào còn có nhiễm ô, đó không thể là Phật. Họ 
chưa hoàn toàn thành Phật, nhưng sẽ thành Phật trong hiện tại, 
do vậy, những yếu tố nây hiện hữu tức thì trong tính tương tục 
thống nhất thê của chúng ta chính là chủng tử Phật, được gọi là 
Phật tính hay tánh Như Lai tạng. 


Một cách cụ thê hơn, nếu các bạn chỉ xem xét tâm vi tế hoặc 
luồng khí lực nội tại để cho tâm ấy nương gá vào, chỉ đơn thuần 
yếu tố chiếu tri (luminosity and knowing) của tự tâm cũng như 
năng lực kết hợp với chúng là điều sẽ chuyên thành thân và tâm 
của chư Phật. Đây là tâm thức sẽ chuyên thành nhất thiết trí 
(omniscIent conscIousness)-tức Phật tâm. Đó chính là tâm thức 
được chuyên hoá, chẳng phải là tâm nào khác từ bên ngoài. Nói 
cách khác, Phật tánh là bản hữu, không phải có được từ cái gì 
khác từ bên ngoài. 

Đây là chân thực vì mọi thực thể của tâm, bản chất của nó vốn 
đơn thuần là chiếu tri (Iuminosity and knowing), không bị nhiễm 
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ô bởi phiền não; các thứ này không ở trong thể của tâm. Ngay cả 
khi chúng ta bị phát động bởi phiền não, thể hay bản tánh của 
tâm vẫn đơn thuân là chiếu tri, và nhờ yếu tính nầy mà chúng ta 
có thể chuyển hoá được mọi phiền não. 


Rất phù hợp khi nghĩ rằng chư Phật trong Ngũ bộ đang hiện hữu 
trong chúng ta với trạng thái bình thường, như cách chúng ta nói 
về Ba thân Phật trong trạng thái bình thường được hiện hữu 
cùng với chúng ta bây giờ. Nhưng sẽ không chính xác khi nói 
rằng Phật tánh không nhiễm ô và giác ngộ đã chuyển hoá sạch 
mọi lậu hoặc và đầy đủ mọi công hạnh như đang hiện hữu trong 
chúng ta ngay bây giờ. Nếu các bạn khuấy động nước trong hồ, 
nó sẽ trở nên đục ngâu; thế nên tánh của nước vốn không dơ bẩn, 
khi các bạn để nước yên tĩnh trở lại, bùn sẽ lắng xuông, trả lại sự 
thanh tịnh cho nước. 


Các phiền não nhiễm ô được chuyền hoá như thế nào? Nó chẳng 
phải được chuyên hoá từ hành vi bên ngoài cũng chẳng phải từ 
bỏ chúng. Nó được loại trừ bởi năng lực của sự chuyên hoá, 
băng thiền định chuyển hoá. Để hiểu được điều này, hãy lấy ví 
dụ như cơn giận, mọi cơn sân hận đều bị cưỡng bức và bị ô 
nhiễm bởi những ý niệm không đúng đăn. Khi chúng ta giận 
một người nào đó, người ây như thế nào? Người ây xuất hiện 
trong tâm ta như thế nào? Bạn nhận ra người ấy như thế nào? 
Người ấy như là tự thể hiện chính mình dưới lực dụng riêng của 
họ, và chúng ta nhận ra người ấy như là cái gì đó cứng răn và 
mạnh mẽ. Và cùng lúc đó, cảm giác của chúng ta xuất hiện như 
là có thực. 


Cả đối tượng cơn giận và chủ thể, xuất hiện rất cụ thể, như thể 
được lập nên bởi đặc tính riêng của chúng. Cả hai dường như 
hiện hữu một cách rất mạnh mẽ theo cách riêng của chúng. 
Nhưng như tôi đã nói trước đây, các hiện tượng không hiện hữu 
thực sự theo cách cụ thể như thế này. Miễn là chúng ta có thể 
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nhận ra được tính chất không tồn tại trên cơ sở tự tính, thì ý 
niệm về tôn tại trên cơ sở tự tính và sự tác động cho cơn giận sẽ 
giảm đi rất nhiều. 

Dấu hiệu mà ý niệm của chúng ta đặt chồng lên trên cái tốt 
hoặc cái xấu những gì thực đang hiện hữu là trong khi mình 
đang bị tham hoặc sân chi phối, chúng ta cảm thấy rằng đối 
tượng cực kỳ tốt hoặc xấu nhưng sau đó, khi chúng ta nghĩ về 
kinh nghiệm, thật buồn cười khi chúng ta nhìn đối tượng theo 
cách ấy; chúng ta hiểu rằng nhận thức của chúng ta là không 
đúng. Những ý thức nhiễm ô nầy không giúp được điều gì giá 
trị. Tâm chiêm nghiệm qua phân tích tôn tại trên cơ sở tự tính 
của đối tượng và khẳng định tính chất không tồn tại trên cơ sở tự 
tính thông qua những lý luận đúng đăn, như vậy, dạng tâm thức 
nây không không có một nền tảng hợp lý. Giống như cuộc bào 
chữa trong toà án, một ý niệm dựa vào lý lễ và sự thực, trong 
khi phía bên kia thì không. Khi chứng cứ đã hiển nhiên, trong 
cuộc tranh luận như vậy, quan điểm chân chính cuối cùng sẽ 
khuất phục kẻ khác vì nó có thể giữ vững sự phân tích. 


Rất quan trọng cho tâm đồng thời nhận ra được đối tượng theo 
cách nghịch lý. Đối với một đối tượng, do vậy, khi các bạn đã 
quen nhận biết nó không tồn tại trên cơ sở tự tính, không chỉ nó 
không hợp lý khi ngay lúc phát khởi ý niệm về tỒn tại trên cơ sở 
tự tính nhưng cũng mạnh như trực nhận chính xác, nói chung, 
những ý niệm đối nghịch cũng giảm dần lực của nó. 


Để phát huy trí huệ nầy, chúng ta phải thực hành thiền định, vì 
tâm ta, như hiện nay, không có định lực. Tâm hiện nay đang tán 
loạn; năng lực của tâm cần được định hướng lại như cách dòng 
nước trong nhà máy thuỷ điện, phải tạo thành dòng để phát 
thành lực. Chúng ta đạt được năng lực của tâm qua thiền định, 
định hướng thành dòng để trở nên rất mạnh đến mức nó có thê 
vận dụng thành định hướng của trí huệ. Vì mọi thể tính của giác 
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ngộ đêu vôn có trong chính mình, chúng ta chăng nên tìm câu 
Phật tánh ở nơi nào khác. 


Về mặt tịnh hóa phiền não, đó là nghĩa thực thể của một tâm 
thức sân hận-còn chỉ yếu tố chiếu tri được thanh tịnh hoá để 
chuyên thành A-sơ Phật (Aksobhya). Như tôi đã đề cập từ trước, 
ngay cả khi mình bị phiền não, nó cũng không làm nhiễm ô ô thê 
tính của thức, vì thức chính nó được thắm nhuần yêu tố chiếu tri. 
Sân hận tự nó chính là ý thức, vì nó có tính chất đơn thuần 
chiếu tri, dù nó nhận biết đối tượng của nó theo cách sai lầm. 


Như vậy, thực thể có khả năng chuyển sang Phật tính là chính 
trong tâm mình. Nếu các bạn cảm thấy Phật tính lẽ ra phải ở đây 
bây giờ, thì đó chỉ là do nguyên nhân của nó là như vậy, các 
bạn sẽ gặp phải sai lầm mà ngài Nguyệt Xứng đã chứng minh 
cho trường hợp như vậy-là trên đầu một ngọn cỏ, có một con 
trùng nhỏ đang ở trên đó, và có cả trăm con voi như côn trùng 
đó sẽ tái sinh trong tương lai do nghiệp chúng đã tạo trong sự 
tương tục của chúng. Tuy nhiên, ở đây có sự khác nhau, chủng 
tử để tái sinh là con voi là mới tích tập thông qua hành nghiệp, 
trong khi chủng tử Phật của Ngũ bộ Phật là vốn đã có trong 
chúng ta rồi. 

Hỏi: Ngài có liên tưởng mặt trời, hoặc thần mặt trời, với một 
Đức Phật nào đó trong Ngũ bộ chăng? 

Trả lời: Dù câu hỏi của bạn rất văn tắt, nhưng cần phải trả lời 
chỉ tiết. Trong đạo Phật, thần mặt trời và thần mặt trăng là 
những vị thần thông thường ở thế tục. Để hiểu được mức độ 
này, cần phải hiểu rõ Tam giới: Dục giới, Sắc giới, và Vô sắc 
giới. Trong mỗi CÕI giới nây có hệ thống các thần. Có 4 nhóm 
chính trong Vô sắc giới và 17 nhóm trong Sắc giới. Trong Dục 
giới, có hai loại, một loại các thần và một loại không phải thần, 
như loài người. Về các thần trong Dục giới, có 6 loại, Tứ thiên 
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vương (Four Great Royal Lineages), Tam thập tam thiên,' Tu- 
dạ-ma thiên, Đâu-suất thiên, Hoá lạc thiên, Tha hoá tự tại thiên. 
Thần mặt trời và thần mặt trăng có lẽ là những vị nằm trong 
Tam thập tam thiên. Tắt cả những vị nây đều còn bị ràng buộc 
trong luân hồi sinh tử. 

Hỏi: Xin ngài giải thích vài điều về tính chất của mạn-đà-1a. 

Trả lời: Mạn-đà-la, nói chung, có nghĩa là trích chiết tinh tuý. 
Có nhiều cách dùng thuật ngữ Mạn-đà-la theo từng ngữ cảnh. 
Một dạng mạn-đà-la là để cúng dường pháp giới với những châu 
lục mang tính tâm linh thiết lập cho những hữu tính bậc cao. 
Còn có mạn-đà-la bằng tranh, mạn-đà-la thiền định, có loại làm 
bằng cát, mạn-đà-la tâm giác ngộ từ chân lý quy ước, mạn-đà-la 
tâm giác ngộ từ chân lý tuyệt đối...Vì người ta có thể trích ra ý 
nghĩa tỉnh tuý từ những dạng mạn-đà-la mâu để tu tập, nên được 
gọi là mạn-đà-la. Dù chúng ta có thể gọi những tranh vẽ và cấu 
trúc này là đồ hình mạn-đà-la, nhưng ý nghĩa chính là tự mình 
phải thê nhập vào mạn-đà-la và trích ra được ý nghĩa tinh tuý và 
cảm nhận được thụ nhận diệu lạc từ trong Ây. Đó là nơi gom 
chứa vẻ tráng lệ trang nghiêm. Vì hành giả đạt được diệu lạc và 
qua đó phát huy sự thực chứng, nên đó được gọi là tính tuý được 
trích chiết ra. 


Hỏi: Làm thế nào để gặp được một bậc Đạo sư và nhận biết 
bậc Thây ây đáng trông cậy? 

Trả lời: Điều nầy có được tuỳ vào sự tương hợp với những gì 
đang quan tâm và thiên hướng của các bạn, nhưng các bạn nên 





E: Heaven of the Thirty- -Three; Tu-dạ-ma thiên (Œree From Combat; Zï ƒ 
E8 Z%; s: suyämadeva); Đâu- suất thiên (Joyous; Ứ# 3& Z%; s: tusita); Hoá lạc 
thiên (EnJoying 
Emanations; {E, #š Z%; s: nirmãnarati-deva); Tha hoá tự tại thiên (ft, {t. H 
1# %: Having Control Over Others” 
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phân tích thật kỹ. Các bạn phải chiêm nghiệm trước khi đảnh lễ 
một vị Lạt-ma hay Đạo sư (Guru) để xem vị nầy có phải là bậc 
giới hạnh thanh tịnh hay không. Trong tạng Luật (Discipline; 
Vinaya) có dạy rằng, như loài cá ẩn mình dưới nước, chỉ thấy 
được chúng khi có bọt nôi lên trên, đức hạnh bên trong một bậc 
Đạo sư cũng vậy, mọi lúc, chỉ có thể thấy được chút ít thông qua 
công hạnh của vị ấy. 


Chúng ta cần phải nhìn vào trí huệ của bậc thầy-năng lực hoá 
giải mọi vấn đề-và phương cách mà bậc Đạo sư vận dụng 
những giáo lý nầy vào trong sự hành xử và tu tập của ngài. Kinh 
điển thuộc Tantra thừa nói răng hành giả phải chiêm nghiệm 
thật kỹ thậm chỉ trải qua 12 năm. Đây là phương pháp tìm cầu 
một bậc Đạo sư. 

Tôi rất mong mỏi một thực tế là các bạn sẽ suy gẫm nghiêm túc 
và thực hành những vấn đề quan trọng nây. Bây giờ chúng ta 
chỉ còn im lặng và thiền định. 
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250, 253, 254 

cực quang (“od gsaưl), 176 

cực quang bản hữu tâm (innate 
fundamental mind of clear light), 
173 
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cực quang mẹ (mother clear light, 193 

cực quang tâm thức, 64, 65, 126, 145, 
146, 147, 174, 183, 193, 194, 195, 
199, 200, 202, 205, 245 

Cực quang tịnh thiên (# 3 #É Ẩ, 43 

Cựu dịch, 153, 155, 161, 165, 166, 
167, 175, 194, 199 

Cựu Ninh-mã, 166 

Cưu-ma-la-thập, 153, 188 





D 


Dak-bo-hiar-Jay (Dag-po-lha-rJe, 155 

Damamikonamasitra, 41 

Dam-tsik-dor-Jay (Dam-rshig-rdo-rJe), 

dbŨ-ma-pa dPa°-bo-rdo-rje, 25 

deity, 68, 92, 95, 96, 98, 99, 101, 102, 
106, 124, 125, 127, 129, 205, 230, 
234. 241, 242, 243 

Devayãna, 52 

dGa'-ba-gdong, 25 

Dharamsala, 123 

dharmakäya, 7, 14, 30, 154, 174, 202 

Drak-pa Gyalt-sen, 82 

Druk-pa kun-lek, 114 


Diệu Cát Tường (#} # ‡Ý). 24 

Diệu Đức (#J f8), 24 

Diệu quan sát trí, 129, 138 

định huệ đẳng trì (meditative 
equipoise, 178 

Discipline, 262 

Do-drup-chen, 177, 185, 195, 197, 
198, 204 

Du-già bất nhị tương ưng, 74 

Du-già hiển mật bất nhị, 98, 99, 125, 
242 

Du-già nội khí lực (nner wind or 
breath, 129 

Du-glà sư, 53, 105, 150, 156, 168, 
169, 170, 183, 193, 194, 195, 201, 
202, 212, 229, 245 

Du-glà tantra (yoga-famra), 15, [11 

duy danh-nominally, 185 
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Duy thức, 15, 16, 28, 45, 48, 54, 58, 
61,75, 81, 142, 157, 174, 175, 
187, 210, 211, 212, 213, 214, 216, 
227, 231, 232, 253 

Duyên khởi, 46, 76, 159, 232, 252, 
255 

Duyên sinh, 218, 255 

dzogchen [rdzogs-chen, 161 


Ð 


Đại lạc thân, 32 

Đại phạm thiên, 43 

Đại thừa khởi tín luận, 115 

Đại cứu kính (Great Perfection, 150 

Đại diệu lạc, 32, 84, 90, 106 

Đại Kim cương Tối thắng trì đạo thứ 
đệ khai hiển nhất thiết mật yếu 
luận, 20 

Đại thừa tối thượng tantra, 178 

Đại Tỳ-bà-sa bộ, 46 

Đại viên cảnh trí, 138 

174 

Đắng Tối thắng, 9, 21, 34 

đẳng trì (meditative stabilization), 
222 

đạo quản (nädđï, 140 

Đạo sư vũ trụ, 9 

Đất xám, 82 

Đạt-bảo Cáp-giải (dvags-po lha-rje, 
13, 153, 155 

Đâu-suất thiên (Joyous, 261 

Đơn nhãn Đề-bà, 50, 190 

Đức Huệ, 211 

Đức Phật Bất Động (A-sơ Phật, 244 

Độc giác thừa, 16, 52, 53, 58 

Độc lập biện chứng phái #ã T7 3š‡ Số 
3É, 45 

Độc lập luận chứng phái #9 T7 3 3Š 
3É, 45 
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EpIstemologists, 199 
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F 


Eive Scriptural Sutras, 167 

FIive Stages (Pañcakrama, Rim pa 
Inga, 198 

Eoe destroyer, 53 


G 


gampopa, 13 

Ga-rab Dor-je, 162 

Garma C. C. Chang, 159 

Ga-wa-dong, 24, 25 

General Meaning oƒthe “Secret 
Essence Tanfrd” (gSang snying 
spyi don), 177, 199 

Gia hạnh đạo, 77, 104, 105 

gia hạnh vị, 128, 244, 246 

Guhyagarbha, 165 

Guhyasamãja, 125, 126, 139, 141, 
156, 172, 173, 191, 196, 197, 198, 
199, 201, 202, 205 

guhyasamãja-tantra, 8, 80 

Guna, 39 

Gumu, 9, 115, 164, 262 


H 


Hành tantra ( caryä-fanfra, 15, 98, 
104, 110, 111, 112 

Hê-ru-ka, 68, 69 

Hevajra Tanrra, 156 

hiện hữu trên cơ sở tự tính, 42, 45, 4ó, 
53, 54, 57, 59, 60, 61, 64, 67, 72, 
74, 77, 92, 97, 215 

hiện lượng-directly perceiving, 218 

Hiền ngu nhân duyên kinh, 4l 

Hlo-drak Nam-ka-gyel-tsen (Lho- 
brag Grub-chen Nam-mkha' - 
rgyalmrshan), 129, 162 

Hô kim cương tantra, 8 

Hộ Pháp (#Š †Z#, 211 

Hộ thân, 57, 68, 69, 92, 96, 97, 99, 
102, 112 
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Hoà âm thiên (Ñ1 # %. 44 
Hoá lạc thiên (EnJoying, 261 
Huệ quán, 241 

hữ/m, 120 





I 


lan Stevenson, 131, 133 
Indracäpakaya, 162 
Intermediate state, 126, 135 
1stadevatä, 68 


J 


Jam-dbyangskhyen-brrse-dbang po, 
197 

Jam-yang-shay-ba-says, 85 

Jig-me Ling-pa, 162 

Jnanakirti, 108 


K 


Kalka, 174 

Kalmuck, 119, 228 

Ka-na Đề-bà, 50, 190 

Karuanpundararika, 52 

karunã, 70 

Kašyapa Chapter Sutra, 106 

Kay-drup, 23, 160, 165, 167 

Kay-drup-kyung-po-hlay-pa, 23 

kết luận (prasaga, 160, 219 

Khetsun Sangpo, 205 

khí (prãm), 99 

khí lực (energles, 137 

Không hành mẫu (Field-Born), 35 

Không hành nam, 69 

Không vô biên xứ định (2E #t 3Š j§ 
3, 44 

Kiến-chí (kãñcT), 50, 191 

Kiếp-tì-la tiên #JL.##ÍIl, 39 

Kãm cang tâm (mind-vaJra), 177, 179, 
181, 182 

Kim cương quyền trí ấn, 33 

Kim cương Tát-đỏa 2 lj| jš EE, 74 

Kãm cương thừa, 7, 11, 14, 16, 17, 22, 
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23, 31, 33, 67, 68, 70, 74, 82, 103, 
202 

Kãm cương trì, 21, 22, 29, 33 

Kì-na Tu-đa-la, 162 

King Tri-song-day-dzen (Khri- 
srongide-bruan, 197 

Kinh Hiên Ngu, 41 

Kinh Lăng-già, 52 

Kinh lượng bộ, 46, 54, 58, 60, 209, 
210,211,231 

Kinh Pháp Hoa, 63 

Kyap-chok-pel-sang, 35 


L 


La-bôi Đa-kiệt, 6 

Lam-dre, 82 

Lân giác dụ Độc giác, 52, 53 

Lang-dar-ma (gLang-dar-ma, 166 

Lạt-ma, 5, 6, 19, 23, 27, 65, 82, 85, 
113, 114, 149, 150, 155, 168, 169, 
170, 171, 197, 200, 205, 262 

Lạt-ma U-ma-pa, 25 


Liên Hoa Sinh, 83, 84, 161, 162, 164, 
166 

liên tục thống nhất thê, 7, 11, 80, 199, 
250 

linh môi, 124 

Long Thụ (Nãgãrjuna), 6, 186, 190 

Long-chen-pa, 83, 84, 161 

Lo-sang-chö-gyi-gyel-tsen (bLo- 
bzang-chos-kyi-rgyal-mtshan, 168 

Luận Bảo hành vương chính, 100 

Luận Du-glà sư địa, 53 

Lượng học (Valid Cognition, 198 


M 


Mã Minh, 115 

Ma-ha Tắt-đạt, 8, 9, 50, 164, 190, 202 
Mahakäla, 125 

Mahäkäli, 125 

mahäsiddha, 9, 50, 164, 190 
mahãsukha, 70 

mahãvairocana, 18, 121, 256 
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Mahãyoga, 172 

maitI, 76 

Maitripäda, 156, 157 

mandala, 33, 47, 71 

mạn-đà-la, 19, 33 

Mafm, 120 

MañJughosa, 24 

MañjusrI, 24, 82 

mamrra, 67, 69, 105, 129, 154, 155, 
194, 204, 247 

mãntrikas, 165 

Ma-nyek (rMa-myegs), 166 

Mar-ba nhà phiên dịch, 156 

Mật thừa (Secret Mantra), 165, 195, 
196 

Mật tông, 5, 6, 7, 9, 10, 11, 15, 18, 47, 
51,62, 69, 71, 78, 122 

Mật-lặc Nhật-ba, 153, 154, 203 

mạt-na thức, 142 

mẫu tự thiên thần, 243 

Meeting of Father and Son Sutra, 106 

Middle Way Proponenfts 
(Mãdhyamika, 199 

Mi-la-re-ba, 155, 159 

Milarepa, 159, 203 

Minh cú luận (M] °J ñR), 27 

Miscellaneous Works, 160, 165 

mKhas-grub-khyung-po-lhas-pa, 23 

Mon-lam, 6 

Mười lực, 182 

Murray Gell-Mann, 215 














N 


Na-lan-đà, 27, 45, 50, 55, 157, 190, 
211 

Năm điều minh giải (fñive 
clarifications), 98 

nãro chodrug, 47, 72, 153, 203 

Na-rô lục pháp, 47, 71, 153, 203 

nãropa, 47, 71, 153, 154, 202 

Nepal, 228 

Newark, 122 

nghi quï, 17, 24, 33, 68 

Ngũ bộ kinh, 167 

Ngũ bộ Phật (five Buddha lineages, 


wwwW.tangthuphathoc.com 


18, 129 

Ngũ trí Như Lai, 121, 244 

Ngũ trí-exalted wisdoms, 129 

Nguyệt Xứng, 15, 27, 55, 157, 158, 
171, 173, 188, 214, 260 

Nhân duyên tâm luận thích (prafTtya- 
samutpäda-hrdaya-vrttI), 27, 158 

Nhận thức luận, 199 

Nhập bồ-đề hành luận, 55, 56, 65, 
174 

Nhập trung quán luận (À. fF' Ñf i8, 
27, 158 

Nhất thiết hữu bộ (sarvästiväda), 46 

Nhị thập kệ tụng (Twenty Stanzas, 
216 

Nhiên Đăng Cát Tường Trí (Ä /Š ?ï 
}Ê #l, 56 

Như Lai tạng, 31, 80, 122, 206, 213, 
257 

niết-bàn, 42, 177, 178, 179, 181, 182, 
184, 185 

Ninh-mã (rNying-ma), 64, 83, 86, 
150, 153, 155, 161, 163, 164, 165, 
166, 168, 170, 172, 175, 177, 179, 
180, 181, 184, 190, 191, 194, 196, 
197, 204, 229 

Nor-sang-gya-Taishö (Nor-bzang- 
rgya-mtsho, 180 

Nữ Hộ Thần Kim Cương Bhai-ra-va, 
69 

nucleus, 215 














O 


Om mañi padme hũm, 119, 121 
Om a ra pa tsa na di, 25 
OM-AH-HUNG, 32 

Ornament for Clear Realization, 180 


P 


padmasambhava, 83, 161, 164 
pađme, 119, 120, 121 
Pañcasikha, 39 

Phạm phụ thiên, 43 
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Phạm thân thiên, 43 

Pháp thân, 7, 14, 18, 29, 30, 31, 32, 
80, 88, 91, 93, 94, 97, 98, 100, 
126, 129, 135, 154, 162, 174, 181, 
202, 205, 207, 223, 245 

Pháp thân Phật, 91, 93 

pháp vô ngã, 54, 58, 60, 61, 62, 209, 
210, 212, 241 

Pháp Xứng, 44, 45, 48, 199, 211, 219 

Phật Hộ căn bản trung sớ, 55, 189, 
214 

Phật Hộ ƒÿ 3Š, 55, 188, 214 

Phật Mật, 167 

phi phủ định khẳng định, 86, 170 

ph tồn tại (non-existent, 2l6 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ xứ định 
CIE #l 1È 1 #8 j7, 44 

phi xác định-phủ định (non-affirming 
negative), 186, 189 

Phổ Hiền, 14, 32, 47, 71, 83, 154, 162, 
202 

phủ định khẳng định, 86, 170 

Phúc sinh thiên 3ã # %. 43 

phương tiện thiện xảo, 35, 75, 99 

Pitryäna, 52 

Pramanika, 199 

prãsangika, 45, 55, 154, 160, 187, 
189, 214, 220 

prafftya-samutpada, dependent- 
arising, 28, 76, 158, 232 

Pratyekabuddhayana, 52 

produced by causal conditions, 218 

protons, 215 




















Q 


quả địa (effect stage, 135 

quán (special insight, vi2aýyana, 
thag mrhong), 222, 236 

Quảng quả thiên (Eš S8 %, 43 

quark, 215 


Qui mậu biện chứng phái ñ ñZ ##š šð 
ÙÉ, 45 
Qui mậu luận chứng phái ñj šŠ 8â Z5 
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Ranganatha, 50, 191 

RatnarakSita, 106 

rDo-grub-chen “Jigs-medbsran-pa'1- 
nyi-ma, I7I 

Ren-da-wa (Red-mda'-ba,, 160 

Rin-chen-sang-bo (Rin-chen-bzang- 
po. 155 

Rinpoche, 23 


5 


Sắc cứu kính thiên (& 2ý ï#* 7, 44 

Sắc giới, 12, 124, 126, 146, 260 

Sắc thân Phật, 91, 92, 93, Ø7, 101, 
207 

Sắc thiên thần orm deity, 243 

Sa-chen Kun-ga Nying-po, 82 

sadhana, 17, 33, 47, 68, 71, 203 

sadhita, 68 

Sahajavajra, 157 

sahasrahapadma, 140 

Šãkya Pandita, 82, 87 

samadhi, 72, 73, 234 

§amatha-vipa§yanä, 76 

Samkhya, 39 

Sammifiya§ätra, 224 

samrvrti-satya, 176 

Sãntideva, 55 

Sarvavid, 18 

satyadvaya, 176 

sautrantika, 46, 209, 210, 211 

Secret Mantra vehicle, I1 

selflessness of phenomena, 209, 210 

Sera, Ó 

Sikkimm, 228 

Số luận sư (Kapila), 39 

sơ thiền (fñirst concentration, 241 

So-nam Tse-mo, 82 

Sö-nam-sang-po, 35 

Sublime Continuum of The Great 
'Vehicle (Uttaratantra), 121, 206 
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T 


Tác tantra (kriyã-tanrra), 15,98, 104, 
110, 111, 112, 242 

Tak-tsang (sTag-tshang), 110 

Tam luận tông, 51, 191 

tâm sở, 142, 256 

Tam thập tam thiên (Heaven of the 
Thirty-Three, 261 

tâm vương, 142 

Tân dịch, 77, 153, 155, 161, 163, 164, 
172, 173, 174, 175, 177, 179, 183, 
184, 186, 191, 193, 194, 195, 196, 
198, 200, 201, 203 

Tang-duyên, 164, 167 

Tánh không (4#nya/đ), 25, 41, 64, 67, 
95, 96, 106, 128, 159, 202, 220, 
221,252 

Tantric Practic in Nyingma, 205 

tantrists, 165 

Tạo tác vị, 106, 107 

Tát-ca (Sa-skya), 82, 153, 155, 160, 
168, 170, 198, 229 

Tathagatagarbha, 122 

Tathãgatayäna, 52 

Tattvada§aka, De kho na nyid bcu pa, 
157 

Tattvada§akakã (De kho no nyid 
bcu pa'1 rgya cher “grel pa), 157 

Ter-ma, 84, 164 

Tha hoá tự tại thiên, 261 

thân cầu vồng, 162 

Thần chú Không hành mẫu (Mantra- 
Born Sky-Goers), 35 

thân trung ấm, 135, 146, 147, 149, 
244. 256 

Thăng-ka, 33 

Thanh Biện Gj# 33, 55, 175, 186,188, 
214 

Thành sở tác trí, 129, 138 

Thánh Thiên (ãryadeva), 38 Z, 50, 
190, 15, 28, 158, 173 

Thanh thiên thần (sound deity, 242 

thành tựu tuyệt đối (attained ultimate, 
178 

thành tựu vị (stage of completion), 
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Thập địa, 31, 77, 101 

Thập như kệ (Ten Suznzas on 
Suchness, 156 

Thấp-bà ($iva, 140 

Thế Thân, 136, 210, 212, 216, 226, 
227 

Thể tính (go bo), 181 

The Yoga oƒ Tibet, 243 

Thí dụ bộ #Š lậ #J, 46 

Thiện kiến thiên (È‡ Bi Z, 44 

Thiêu quang thiên, 43 

Thiều tịnh thiên (22 3# %, 43 

thông đạt-breakthrough, 189, 192 

Thủ ấn thiên thần, 243 

Thụ dụng thân, 21, 30, 31, 245 

thực tại quy ước, 176 

thực tại tuyệt đối (practical ultimate, 
178 

Thức vô biên xứ xứ định (3l #t 3# /E 
2E, 44 

Thượng toạ bộ (Theraväada, 224 

tỉ lượng—inferential consciousnesses, 
219 

Tì-bà-sa luận (mahävibhäsä), 46 

Tibetan Book oƒthe Dead, 149 

Tịch Thiên 3# Z%, 55 

Tì-ma-la Mật-đa, 83, 161, 162 

Tịnh độ, 21, 30, 31 

Tịnh Hữu, 83, 162, 166 

tinh trích (drops of essential fluid, 
137, 138 

Five Long Life Sisters” (Tshe ring 
nsched Inga)., 159 

Tông-khách-ba, 5, 6, 10, 13, 16, 22, 
23. 24, 25, 27, 29, 32, 34, 35, 39, 
47, 56, 58, 59, 71, 76, 81, 82, 83, 
85, 87, 96, 104, 110, 156, 160, 
161, 163, 170, 198, 243 

Trằn-na (Dignga, 199 

Treasury of Knowledge, 136 

Treasury of the Supreme Vehicle 
(Theg pa “1 mchog rin po the “1 
mđzod), 201 

Treatise on the Middle Way, 8T, 187 
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Trí độ thừa, 75, 78, 103, 104, 106, 
107, 108 

Trí huệ cực quang, 32 

trí huệ đại diệu lạc, 69, 71 

trí huệ nhận thức tánh không, 120 

Trí Khải Đại sư, 76 

Trí pháp thân, 29, 32, 70, 93 

trikäya, 30, 226 

Tripitakamala, 51, 107, 108, 109 

Tri-song-day-then (Khri-srog-lde- 
brstan, 164 

Trung biên phân biệt luận. 28, 178 

Tứ bách luận (catul$ataka), 28, 50, 
158, 191 

Tứ diệu đế, 51, 131, 132, 225, 241 

Tư lương đạo, 77, 104, 105 

Từ thị Di-lặc, 28, 63 

Tứ thiên vương (Four Great Royal 
Lineages, 261 

Tử thư Tây Tạng. 149, 151 

tự tính không, 95 

Tự tính thân, 29, 32 

Tứ vô lượng tâm, 94 

Tu-dạ-ma thiên (Free From Combat, 
261 

tulku, 23, 32, 168 

Tương ưng Tantra, 110 

tuỳ duyên tuyệt đối (concordant 
ultimate), 176 

tuyệt đối khách quan (objective 
ultimate, 178 

Tỳ-lô-giá-na, 18, 21, 94, 244, 256 


Ứng hoá thân, 30, 94, 95, 96, 126, 


135 
Ứng thành tông ƒš ;È Zš, 45, 154 


U 


Universal Monarch, 100 
upäya-kau§alya, 70 
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Vaibhãsikas, 224, 226 

(Vairocanabhisambodhi Tantra 104 

(Vairoca-nabhisambodhn), 105, 

Vajra, 21, 33 

Vajradhara, 14, 20, 33 

VajrapañJara Tantra, 242 

vajrayäna, 16, 202 

Va-la-bi (valabhn), 211 

Văn-thù-sư-lợi, 23, 24, 25, 26, 27, 34 

Viên thành thật (thoroughly 
established natures, 213 

Vimala-mitra, 83, 161, 167 

Vô lượng quang thiên (#£ £ 3£ ZX, 
43 

Vô lượng tịnh thiên (#£ 3# X, 43 

Vô Năng Thắng, 28 

Vô ngã (anäatman, 176 

Vô nhiệt thiên (#£ #t Z, 44 

Vô phiên thiên (## fñ Z£, 43 

Vô sắc giới, 12, 124, 146, 260 

Vô sở hữu xứ xứ định (#®t #Wr #8 J8, 
44 

Vô thượng Du-glà tantra, 8, 14, 16, 
19, 20, 80, 84 

Vô thượng thiên thần, 242 

Vô tưởng thiên (#£ ‡R 2, 43 

Vô vân thiên (#t šš Z, 43 

vô vi (asamskfta, 179 
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W.Y. Evans Wentz, 149 
Wisdom Truth Body, 29 


X 


Xích Tùng Đức Tán Vương Tây Tạng, 
167 


Y 


Y tha khởi (Other-powered or 
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dependent natures, 213 


Y tự khởi tông fX 


Y tự khởi Trung quán tông, 45, 86, 
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Yab-Yum, 14 
Yãna, 52 
yidam, 32, 68 
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